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La Iglesia del Vaticano I, de Medellin, de Puebla,

es bien clara para pedirle a los pastores

estar con el pueblo en sus justas reivindicaciones [...].
El pueblo sea fiel a su fe y si

alguno del pueblo quiere incorporarse a

alguna organizacion, si quiere mantenerse fiel

a su fe, tenga en cuenta lo que hemos dicho:

la preferencia principal de un cristiano no

es el marco politico de un sistema o de un grupo,

sino su fe en Cristo, la que nunca debe traicionar

y ante la cual tiene que estar dispuesto a dejarlo todo,
pero no a dejar a Nuestro Sefior Jesucristo.

(Beato Oscar Romero, homilia de 27/05/1979)
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RESUMO

Este trabalho procurou se debrucar sobre a participacdo dos bispos do Maranh&o no
Concilio Vaticano 11 (1959-1965) e como fizeram, juntamente com outros atores sociais
e eclesiais, a recepcdo deste evento eclesial em suas “Igrejas locais” (dioceses).
Processo este, dentro de um contexto de expansdo da “fronteira econdmica” e de
formacdo de uma nova dominacédo oligarquica na conducgdo da politica regional e local,
liderado por José Sarney, entre os anos de 1959 e 1979. O balizamento cronolégico vai
da convocacdo do Concilio Vaticano Il até a realizagdo da 1112 Conferéncia Geral do
Episcopado Latino-americano, em Puebla (México). Nossa proposta teorico-
metodologica gira em torno dos conceitos de “fronteira” (José de Souza Martins), de
“consciéncia historica” (Jorn Rissen), de “regime de historicidade” (Reinhart Koselleck
e Francois Hartog), e de “a¢do comunicativa” e “consciéncia moral pds-convencional”
(Juirgen Habermas e Lawrence Kohlberg). O evento “Vaticano II” e sua recepgdo pelos
sujeitos-agentes (bispos, padres, religiosas, agentes de pastoral leigos e leigas) das
Igrejas-locais (dioceses), no Maranhdo, possibilitou uma maior socializacdo reflexiva
no seio do mundo vivido (“verbalizacdo do sagrado”), apoiando-se nos recursos da
discussdo. E desta forma, efetuou-se na perspectiva do agir orientado a
intercompreensdo, e articulados em dois principios de organizacdo eclesial: pela
colegialidade episcopal e pela sinodalidade de base. Assim, a Igreja Catdlica no
Maranh&o assumiu uma nova consciéncia historica: a pds-convencional.

PALAVRAS-CHAVE: Concilio Vaticano Il, Maranhdo, Recepcdo, Fronteira,
Consciéncia Histdrica, A¢do Comunicativa, Verbalizacdo do Sagrado, P6s-convencional



ABSTRACT

This study look into the participation of the bishops of Maranh&o in the Second Vatican
Council (1959-1965) and how they did, along with other social and ecclesial actors, the
reception of this ecclesial event in their “local Churches” (diocesis). This process,
within a context of expansion of “economic frontier” and formation of a new oligarchic
domination in the conduct of regional and local politics, led by José Sarney, between
the years 1959 and 1979. The chronological marking will the convening of Vatican 1l
until the holding of I1I? General Conference of Latin American Bishops in Puebla
(Mexico). Our theoretical and methodological proposal revolves around the concepts of
“frontier” (José de Souza Martins), of “historical consciousness” (Jorn Russen), of
“historicity regime” (Reinhart Koselleck and Francois Hartog), and “communicative
action” and “post-conventional moral conscience” (Jiirgen Habermas and Lawrence
Kohlberg). The "Vatican II" event and its reception by the subjects-agents (bishops,
priests, religious, pastoral workers and lay people) of the local Churches (diocesis) in
Maranh&o, allowed greater reflective socialization within the lived world (“verbalization
of the sacred”), relying on the resources of the discussion. And so, it made in the
perspective of action oriented to mutual understanding, and hinged on two principles of
ecclesiastical organization: the episcopal collegiality and the base of synodality. Thus,
the Catholic Church in Maranhdo took on a new historical consciousness: the post-
conventional.

KEY-WORDS: Second Vatican Council, Maranhdo, Reception, Frontier, Historical
Consciousness, Communicative Action, Verbalization of the Sacred, Post-conventional
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INTRODUCAO

Ha cinguenta anos do encerramento do Concilio Vaticano 11, realizado em
Roma entre os anos de 1962 e 1965, vale a pena perguntar qual o estado de consciéncia
que se tem do desenrolar e alcance desse evento que marcou a historia da Igreja
contemporanea.

Para Giuseppe Alberigo, é surpreendente como os Concilios sempre
suscitaram intenso interesse entre os cristdos, embora a participacdo direta destes nas
assembleias tenha sido sempre externa e marginal. Os trabalhos conciliares e 0s eventos
da fase pds-conciliar, em geral, geraram aguda expectativa e intenso envolvimento,
carregado de esperancas.

Em sua variedade e disparidade, os Concilios ttm em comum o fato de
serem eventos (as vezes significativos, outros insipidos) complexos e flexiveis, nos
quais estdo presentes forcas e correntes diversas, cujas decisdes exprimem o grau de
consciéncia historica e de coeréncia evangélica da Igreja (ou de uma parte da Igreja)
numa determinada época. (ALBERIGO, 1995, p. 5-8)

No entanto, em todo acontecimento eclesial, especialmente aqueles como 0s
Concilios, destinados a marcar em profundidade a vida da Igreja, trés elementos devem
ser tomados em consideracdo: os documentos nele aprovados, o evento em si e
finalmente sua recepcdo. A recepc¢ao € o elemento de verificacdo mais importante, pois
revela quais dimensdes foram capazes de passar para o cotidiano da Igreja, que outras
deixaram de ser assimiladas e até mesmo as que foram seletivamente abandonadas. Ou
seja, revela como as decisfes conciliares passaram a fazer parte do “mundo da vida” da
Igreja.

Todo o processo de recep¢ao se completa, em primeiro lugar, numa maior
ou menor interagdo informativa, melhor: da intercomunicagdo das comunidades com a
resolucdo do Concilio, a qual se juntam explicacdes criticas. O resultado pode ser
aceitacdo completa, recusa radical e ainda reconhecimento parcial ou modificado. O
final desse processo é, na maior parte das vezes, a recepcao de um Concilio, ou parte de
suas resolucdes, atraves de um Concilio posterior. Assim, “todo 0 processo de recep¢éo
implica uma apropriacdo e, por isso mesmo, uma interpretacdo”. (ALBERIGO, 1998, p.
545)
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A recepcdo é o lento esforgo de assimilacdo, € o trabalho paciente pelo qual
a novidade de um Concilio vai penetrando na consciéncia historico-eclesial,
transformando mentalidades, recriando estruturas, reformulando o direito, etc., de
maneira que a vida eclesial, na totalidade de seus aspectos, alcance assim um novo
perfil que antes ndo possuia.

E, de fato, um processo historico, ndo um ato isolado e, portanto, se
inscreve, ndo s6 no tempo, mas também em um lugar e em uma cultura determinada.
Toda recepgdo é inevitavelmente contextualizada, contingente ao tempo e ao espago. E,
no caso da recepcdo de um Concilio, ela € contingente as circunstancias das Igrejas
locais (dioceses) inseridas no seio da sociedade.

Entretanto, o lugar da recep¢do ndo é neutro, ao contrario, o espaco onde um
Concilio é recebido determina a modalidade e as qualidades da recepgdo. Em outras
palavras, a recepcdo de um Concilio ndo pode ser a mesma em toda a parte e s6 pode ser
inteligivel em relacdo as condicGes do periodo e as mentalidades dos atores em causa.

A recepcdo € um processo em que se busca digerir, aceitar, absorver e
assimilar ideias ou novos contetdos teolégicos em relacdo a propria tradicdo e ao
vocabuléario confessional. Estd longe de ser um processo puramente passivo. A
apropriacdo, enquanto assimilacdo metabdlica, por um lado, pée em relevo quem recebe
e, por outro, o proprio “bem” assimilado é necessariamente transformado. Trata-se de
uma assimilacdo ativa que leva, inevitavelmente, a uma recepgéo pluriforme.

Particularmente, o Vaticano Il foi um Concilio fortemente eclesiol6gico, um
Concilio da Igreja sobre a Igreja que pretendia responder a pergunta: “Igreja, que dizes
de ti mesma?”. A resposta foi dupla: a Constituicdo Dogmatica sobre a Igreja, Lumen
Gentium (ou a Igreja para dentro), e a Constituicdo Pastoral sobre a Igreja no mundo
atual, Gaudium et Spes (ou a Igreja para fora).

A novidade dessa eclesiologia manifestou-se em contraste com a anterior ao
Concilio: a eclesiologia de Cristandade. Esta se caracterizava por uma compreensdo de
Igreja que separava o sagrado do profano; por uma Igreja separada do mundo, que
dividia o corpo eclesial em dois setores desiguais, a hierarquia e os leigos; por uma
Igreja que era definida como uma sociedade de desiguais, na qual, enquanto uns
ensinavam, santificavam e mandavam, outros aprendiam, recebiam e obedeciam. Na
eclesiologia de Cristandade, existia uma estreita unido entre a Igreja e o Impeério (ou o

Estado), o que fazia com que se identificasse o ser cristdo com o ser cidaddo do Estado;
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era uma Igreja de massa, constituida por fiéis batizados desde a infancia, mais
instituicdo do que comunidade; uma Igreja muito hierarquizada, fortemente piramidal,
centralizada e uniformizada.

No entanto, apesar de sua novidade, a era po6s-conciliar foi acompanhada
por uma recepc¢do desigual, por entusiasmos transbordantes e as vezes ingénuos, por
impactos imprevisiveis, por desejos profundos a serem plasmados e pela aplicacdo das
orientacBes conciliares a curto, médio e longo prazo.

A América Latina tomou o Concilio como seu referencial obrigatorio, sua
inspiracdo fundamental e sua autoridade indiscutivel nas décadas seguintes. Deste
modo, estudar a sua recep¢do no Brasil, que é parte de um processo mais geral da
recepcao do Concilio pela Igreja na América Latina, significa interrogar-se sobre como
se deu a recepcdao naquelas areas periféricas que ficaram a margem da gestacdo e
producdo do Concilio. O tema se torna instigante porque foram justamente essas areas
marginais, durante a gesta conciliar, que se tornaram as mais relevantes para sua
recepcdo durante o periodo pos-conciliar. (BEOZZO, 2003b, p. 426)

E este é o caso das Igrejas locais (dioceses) do Maranhdo. Dois fatos,
ocorridos hd mais de dez anos atras, nos chamaram muito a atencdo para 0 modo como
essas Igrejas diocesanas de “periferia” haviam recebido de forma criativa as
determinac6es do Vaticano Il e como que contribuiram, de certa forma, para a defini¢cdo
de nosso objeto de pesquisa.

O primeiro vem do discurso do papa Jodo Paulo Il (1978-2005) aos bispos
do Maranh&o, durante a visita Ad limina apostolorum*a Santa S¢é, em 2002:

Mesmo levando-se em conta o0s delicados problemas sociais
existentes nas vossas regifes, é necessario ndo reduzir a acéo
pastoral a dimensdo temporal e terrena. Nao é possivel pensar, por
exemplo, nos desafios da Igreja no Brasil, limitando-se a algumas
questdes, importantes, mas circunstanciais, relativas a politica local, a
concentracdo da terra, a questdo do meio ambiente e assim por
diante. Reivindicar para a Igreja um modelo participativo de
carater politico, onde as decisoes sao votadas na ‘base’, limitada
aos pobres e excluidos da sociedade, mas abstraido da presenca de
todos os segmentos do Povo de Deus, desvirtuaria o sentido original
redentor preconizado por Cristo. (CNBB. Comunicado Mensal, 2002,
p. 1958. Os grifos sdo nossos)

! «Visita ao timulo dos Apostolos”. E uma pratica periddica e obrigatéria que objetiva manter a
comunhdo dos bispos diocesanos com o Papa.
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Uma Igreja com “um modelo participativo de carater politico, na qual as
decisdes sao votadas na base”, onde participam pobres e excluidos, era, a nosso ver,
uma indicacdo forte da presenga do “espirito” conciliar no estilo de vida daquelas
Igrejas.

Apesar do tom de reprovacdo do papa Jodo Paulo Il, os bispos das dioceses
do Maranh&o ndo se deram por intimidados e, num gesto ousado, convocaram todos 0s
catolicos do Maranh&o para participarem de uma grande Assembleia, uma espécie de
“Concilio regional”, em 2004, na Arquidiocese de Sao Luis. Esta foi chamada de
Assembleia do Povo de Deus (APD). Estdvamos acostumados a acompanhar
Assembleias diocesanas, em que os fiéis, leigos e leigas, religiosos e religiosas,
presbiteros e bispos costumam se reunir, com certa periodicidade, para o planejamento
das acOes pastorais. Mas ficamos um pouco desconcertados com aquela iniciativa,
justamente por ter sido apos a “bronca” dada pelo papa Jodo Paulo II.

Durante todo o ano de 2003, as dioceses, pardquias, comunidades,
movimentos eclesiais e diversas pastorais do Maranhdo, desenvolveram um processo de
preparacdo, se colocando “em estado de assembleia”. Por meio de subsidios com temas
e questdes a serem debatidas nas par6quias e comunidades, 0 processo visava a
apresentacdo de propostas e sugestdes para a elaboracdo do Plano Trienal de Pastoral do
Regional Nordeste 5 (Maranhdo) da CNBB. Tivemos a oportunidade de participar de
alguns momentos deste processo, bem como de toda a Assembleia do Povo de Deus
(APD), que aconteceu no final do més de janeiro de 2004. Ali estiveram presentes cerca
de 1200 delegados escolhidos em cada diocese para, durante trés dias de encontro,
debaterem sobre a caminhada histérica da Igreja no Maranhdo; sobre a realidade
eclesial, social e politica do Estado; e para definirem, democraticamente, as prioridades
de acdo da Igreja no Maranhéo para o triénio 2004-2006.

A partir dai, entusiasmados com a experiéncia de “democracia de base”,
iniciamos um longo processo de coleta de fontes e de leituras tedricas e historiograficas
para compreender melhor aquela experiéncia eclesial. Estes dois fatos foram decisivos
para perceber que a recep¢do do Concilio Vaticano Il tinha se consolidado de forma
quase que irreversivel em uma Igreja de “periferia”.

Assim, nosso trabalho se debrucou sobre a participacdo dos bispos do
Maranhdo no Concilio Vaticano Il e como fizeram, juntamente com outros atores

sociais e eclesiais, de um modo bem particular, a recepcéo deste evento eclesial em suas
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“Igrejas locais” (dioceses). Processo este, dentro de um contexto de expansdo da
“fronteira economica” ¢ de formacdo de uma nova dominacéo oligarquica na conducgéo
da politica regional e local, liderado por José Sarney, entre os anos de 1959 e 1979. Ou
seja, 0 nosso balizamento cronoldgico vai da convocagdo do Concilio Vaticano Il até a
realizacdo da Il1? Conferéncia Geral do Episcopado Latino-americano, em Puebla
(México).

Organizamos nosso trabalho da seguinte forma.

No primeiro capitulo, “O Concilio Vaticano II, 1959-1965: o debate
historiografico e as fontes da participacdo-recepcao pela Igreja no Maranhdo”, fazemos
um amplo apanhado das fontes histéricas e dos principais debates hermenéuticos sobre
0 evento conciliar. Além disso, apresentamos nossa proposta tedrico-metodologica em
torno dos conceitos de “fronteira” em José de Souza Martins, de “consciéncia historica”
em Jorn Riissen, de “regime de historicidade” em Reinhart Koselleck e Frangois Hartog,
e de “a¢do comunicativa” e “consciéncia moral pos-convencional” em Jirgen Habermas
e Lawrence Kohlberg.

O segundo capitulo, “A Igreja pré-conciliar no Brasil e no Maranhdo: os
primeiros passos para um novo principio de organizacdo eclesial”, retoma o itinerario
da ocupagdo territorial do Maranhdo por meio dos avancos das chamadas “frentes de
expansdo” (fronteira demografica) e “pioneira” (fronteira econdmica). Também
desenvolvemos o itinerario da Igreja no Maranhdo apds o fim do Padroado Régio
(1890) e seu processo de organizagdo territorial e de desenvolvimento da colegialidade
episcopal.

O capitulo terceiro trata sobre “O Concilio Vaticano II: participagdo do
episcopado e a primeira recepcdo pela Igreja no Maranhdo, 1959-1965”. Durante os
anos de preparacédo e desenvolvimento do Concilio, o episcopado brasileiro, incluindo ai
0 do Maranhdo, pdde desenvolver o didlogo; melhor: uma pragmatica argumentativa
em busca do entendimento matuo e do consenso. Nesse capitulo procuramos recuperar a
“consciéncia histérica” do episcopado maranhense, por meio das propostas e sugestoes
(consilia et vota) que enviou a Roma durante a preparacao do evento conciliar. Também
recuperamos a participacdo dele nas quatro sessdes durante as Aulas Conciliares e as
primeiras acOes de aplicagdo do Concilio no Maranhdo durante a crise politica-
oligarquica que se instaurou no Estado, que possibilitou a subida ao poder de José

Sarney em 1965.
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Finalmente analisamos no quarto capitulo, a “Aplicagdo e recep¢do do
Concilio Vaticano Il no Maranhdo: por uma Igreja pés-convencional, 1966-1979”. Um
dos primeiros efeitos do processo de recepcao do Concilio nas “fronteiras” do Maranhao
sera a ruptura com um determinado tipo de “consenso” que Jurgen Habermas designou
como consenso normativo do tipo tradicional. A Igreja, especialmente com a recepg¢édo
do Vaticano IlI, introduzira no Maranhdo os principios de uma modernidade “pos-
convencional” por meio da verbalizacdo do sagrado. O capitulo procura centrar sua
andlise na recepcao de dois importantes documentos eclesiologicos: a Lumen Gentium e
a Gaudium et Spes. Ou seja, procuramos desenvolver o processo de organizacdo de uma
“Igreja de base”, por meio das Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) e da construcéo
de um horizonte de expectativas centrado na “libertacdo dos pobres”. Mas também
apresentamos 0s primeiros sinais de contengdo das rapidas inovacdes trazidas pelo

Concilio e as tentativas de retornar a um modelo eclesial convencional pré-Conciliar.
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1 - 0O CONCILIO VATICANO 11, 1959-1965:
O DEBATE HISTORIOGRAFICO E AS FONTES DA PARTICIPACAO-
RECEPCAO PELA IGREJA NO MARANHAO

Passados cinquenta anos do inicio do Concilio Vaticano Il — ocorrido em
11/10/1962, na Basilica de S&o Pedro em Roma, tendo sido sua abertura com o discurso
Gaudet Mater Ecclesia do papa Jodo XXIII (1958-1963), do ponto de vista historico,
este evento ainda é muito jovem.

Os dois mil anos de historia dos Concilios da Igreja dao testemunho de uma
recepcdo necessariamente lenta e prolongada de cada um deles, especialmente daqueles
gue marcaram época, como o Concilio de Trento (1545-1563) e o proprio Vaticano 1l
(1962-1965). Além disso, o impacto verdadeiramente “ecuménico” do Vaticano Il torna
a recepcdo ainda mais complexa. Deste modo, é indiscutivel o impacto epocal deste
Concilio.

O debate inflamado na Igreja Catolica apds a eleicdo do cardeal aleméo
Joseph Ratzinger, que tomou 0 nome de Bento XV1 (19/04/2005), sobre a hermenéutica
do Concilio Vaticano Il é a evidéncia mais forte da forca ainda propulsora deste evento
na vida e nas propostas da Igreja Catolica.

Por isso € muito importante avaliar o estado do debate sobre o Concilio. A
melhor maneira de refletir sobre a situacdo do catolicismo mundializado do século XXI
é reapropriando-se desse acontecimento que deu forma a Igreja de maneira comparavel
apenas com o impacto que o Concilio de Trento teve sobre o catolicismo europeu.

Assim, vamos percorrer o “estado da arte” interpretativo deste Concilio, o
modo como este mesmo debate vem se desenvolvendo no Brasil e as fontes principais

que utilizaremos para esta investigacao.

1.1 — O debate historiografico sobre o Concilio Vaticano Il

E possivel que o estudo mais importante sobre o Concilio Vaticano 1l seja
aquele desenvolvido pelo historiador italiano Giuseppe Alberigo com a publicacdo da
Histéria do Vaticano Il em cinco volumes (ALBERIGO, 1996, 1999, 2000, 2004 e
2006), publicada depois em sete linguas.
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Alberigo tomou como ponto de partida as primeiras fontes editadas por
Mons. Vicenzo Carbone nas Acta et Documenta e nas Acta Synodalia. Além delas, teve
acesso aos primeiros comentarios, estudos historico-critico dos textos, matérias
jornalisticas, relatos pessoais e abordagens sociologicas referentes ao “acontecimento”
Vaticano Il. Por isso, Alberigo organizou e dirigiu uma rede internacional de estudiosos
(te6logos e historiadores da Europa, América do Norte e América Latina, todos
trabalhando juntos), dando os primeiros passos para uma histéria abrangente do
Vaticano Il.

A Histéria do Vaticano Il representou uma importante exploracédo
académica e historiografica do debate sobre o Concilio. Por um lado, o
empreendimento, coordenado por Giuseppe Alberigo, exigiu um grande esforco de
busca pelo mundo inteiro de arquivos desconhecidos de fontes primérias e de acesso a
fontes oficias’ que a Santa Sé possuia. Por outro lado, o caréter internacional e
multidisciplinar da equipe trouxe ao debate sobre o Vaticano Il muitas questdes novas,
novos resultados e pistas de pesquisa.

Os principios hermenéuticos que guiaram Alberigo nesse esforco de
trabalho foram a ideia do Concilio como “acontecimento”, a intuicao de Jodao XXIII ao
anuncia-lo, sua natureza pastoral, 0 aggiornamento como principal meta e a importancia
de transigir com a compreensdo dos documentos finais do Concilio.

O resultado mais importante foi, sem diavida alguma, a difusdo e animacéo
do debate internacional sobre o Concilio na América Latina, Europa, América do Norte,
e no mundo todo, em jornais e revistas, e entre tedlogos e historiadores. (FAGGIOLI,
2013, p. 40-41)

Na Franca, o debate historiografico sobre a recep¢do do Concilio Vaticano
IT vem se desenvolvendo numa linha hermenéutica que refor¢a a nocao de “ruptura-
descontinuidade” provocado pelo evento conciliar.

O livro La crise catholique (1965-1978), de Denis Pelletier (2002), é a
primeira sintese historica sobre a crise catdlica que se seguiu ao Vaticano Il. Ele
demonstra como o0 ano de 1968 viu emergir outra forma de ser religioso na Franca;

como a crise catolica ndo estava separada do fim do boom do poés-guerra na sociedade

2 Fontes inéditas como as atas da fase preparatdria, atas das comissdes e comités conciliares, e relatérios e
cartas entre os varios orgdos do Concilio.



23

francesa; e como, na explosdo de protestos e na mobilizacdo das mentes, se verificou
uma mutacdo da qual a sociedade francesa atual € herdeira imediata.

Outra publicacdo é Un nouvel age de la théologie? (1965-1980) (AVON;
FOURCADE, 2009), que busca decifrar as evolugdes do pensamento religioso. De fato,
a geracdo dos tedlogos pds-conciliares se abre amplamente as contribui¢fes das ciéncias
sociais, das experiéncias militantes. Até mesmo leigos participam disso. A disciplina
teologica parecia explodir diante da multiplicacdo das propostas, porque o mundo
catélico aceitou, temporariamente, aquele pluralismo. O didlogo com o marxismo
possibilitou diversas contribui¢des, como a busca de um pensamento compativel com os
compromissos da esquerda.

L’Eglise de France aprés Vatican II (1965-1975) (2011) se inscreve como
complemento da obra anterior, esforcando-se para oferecer um panorama amplo e
rigoroso das transformacdes que ocorreram na Igreja francesa. Para aqueles que viveram
esse periodo, € dificil aborda-lo desapaixonadamente. Os testemunhos permitem sentir
novamente o vigor dos debates da época, recém-atenuado. Os campos observados sao
incomuns, mas demonstram ser pertinentes. Por exemplo, 0 nascimento da Conferéncia
Episcopal Francesa, que era uma absoluta novidade. Assim como as contribui¢des
relativas a formacdo dos padres, das quais se mostram tanto as experimentagdes, quanto
as resisténcias. Em sua intervencdo sobre a “tentacdo gauchiste na Igreja francesa”,
Francois Grezes-Rueff defende a ideia de que os cristdos foram os “co-fundadores” do
gauchisme (esquerdismo) francés, a sua presenca teria evitado o desvio para uma
violéncia politica (como na Italia ou na Alemanha).

As contribuicBes mais originais tratam das transformacdes litargicas, isto €,
as mais visiveis para os fiéis. A leitura paralela dessas duas obras revela a capacidade de
inovacédo que foi necessaria aos protagonistas da época. Capacidade que hoje, de acordo
com muitos analistas franceses, parece se extinguir.

Muito importante também é o trabalho do tedlogo sistematico alemao,
radicado na Franga, Christoph Theobald (2009). Em sua volumosa obra La Réception
du Concile Vatican I1, Theobald traz uma grande contribui¢do para o campo dos estudos
sobre o Vaticano Il e marca, provavelmente, uma etapa nas pesquisas sobre o Concilio e
sua recepg¢éo, dando-lhe uma nova orientagédo. Isto porque o autor desloca a questdo de

um olhar centrado somente sobre a histdria do Concilio e de seus textos, para a que vai
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interessar muito a uma nova geracdo de pesquisadores: 0 que se pode esperar do
Vaticano 11?

A tese de Theobald, mesmo né&o sendo substancialmente diferente daquela
de Giuseppe Alberigo, situando a originalidade do Vaticano II em sua “pastoralidade”,
distingue-se desta por uma definicdo de pastoralidade que pressupde uma abordagem
hermenéutica da doutrina e da tradicdo. Além disso, Theobald se destaca em relacdo aos
demais pelo fato de documentar pacientemente a origem e o desenvolvimento dessa
intui¢do (um “Concilio pastoral”, segundo o papa Jodo XXIII) (segunda parte), de
retracar a recepcdo desse principio durante o Concilio e a marca que ele imprimiu em
todo o seu corpus textual (terceira parte), e de acompanhar o destino que tomou durante
o periodo de recepcdo do Concilio (quarta parte). Assim, pastoralidade torna-se o fio
condutor da obra, por meio da qual o autor retraca a emergéncia dela durante a
preparacdo do Concilio, mostra a adesdo dos Padres Conciliares e demonstra a
dificuldade da Igreja catdlica em obter a mesma adesdo a esse principio durante a
recepcdo do Vaticano 1.

Por fim, o autor considera que a mudanca de pontificado, com a morte de
Jodo XXIII e elei¢éo de Paulo VI, no verdo de 1963, teria levado a modificar a primeira
orientacdo do Concilio, fazendo, entdo, da Igreja o principal argumento dele. Para
Theobald, essa interpretacdo aclara os meandros da historia da recepcdo do Vaticano Il
até hoje.

Outra publicacdo interessante, esta bilingue (inglés e francés), vem do
Canada e organizada por Michael Attridige, Catherine E. Clifford e Gilles Routhier,
intitulada  “Vatican II: expériences canadiennes” (“Vaticano II: experiéncias
canadenses” em traducao livre) (ATTRIDIGE;CLIFFORD;ROUTHIER, 2011). No ano
em que se comemorava o 50° aniversario de convocagdo do Vaticano Il, se tornou a
ocasido propicia para os estudiosos em teologia de todo o Canada revisitar este evento, a
sua recepcdo e interpretacdo no pais. Deste modo, os trés maiores centros de estudos em
Teologia, ligados as Universidades de St. Michael’s College, de Saint Paul e de Laval,
se reuniram para conduzir um projeto de pesquisa comum sobre o Concilio Vaticano Il
no Canada. Os resultados desta pesquisa foram apresentados em trés grandes simpdsios
ao longo do ano de 2009, em cada uma das Universidades participantes. A maioria

destes trabalhos se encontra nesta publicacéo.
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Para os organizadores da obra, a importancia do Concilio Vaticano Il para a
Igreja do Canadéa € incontestavel. Por isso, cinquenta anos apds sua abertura, desejam
avaliar seu impacto. Os estudos apresentados ao longo da obra querem demonstrar a
importante influéncia deste evento para a compreensdo da evolucdo da Igreja Catdlica
no Canadé e para lancar luzes sobre a extensdo da recepcao do Concilio junto a vida e a
pratica da Igreja, em uma realidade cada vez mais complexa e multifacetada. Os
organizadores desta obra consideram essencial o encorajar para uma renovada atengéo
para os estudos do Vaticano Il no Canada, incluindo a histéria da participacdo de
canadenses no evento, as interpreta¢fes do Concilio e sua recepc¢do no pais.

Na América Latina, particularmente no Brasil, foi a Comissédo de Estudos
em Historia da Igreja na América Latina (CEHILA e sua se¢do “Brasil”), sob a
coordenacdo do Pe. José Oscar Beozzo, em estreita colaboracdo com a Fundagédo Jodo
XXIII e a equipe de Alberigo, assumiu a responsabilidade pelos trabalhos de pesquisa
sobre a participacdo da Igreja latino-americana no Concilio Vaticano II, em diferentes
paises. Dai lancou-se um primeiro estudo, publicado em lingua espanhola pela Editora
DEI (Costa Rica) e em portugués pelas Edi¢des Paulinas, “A Igreja latino-americana as
vésperas do Concilio”. Este é um estudo importante, pois faz um balango da fase inicial
de preparacdo do Concilio entre bispos e tedlogos latino-americanos, fase esta marcada
por uma ampla consulta a todos os bispos, as universidades catdlicas e faculdades de
teologia, e que serviu como uma das bases para a elaboracdo dos primeiros Esquemas
dos futuros documentos conciliares. E a parte latino-americana dos “consilia et vota”
(sugestbes e proposicdes) dos bispos que esta analisada neste estudo. Ele traz as
propostas concretas das Igrejas da América Latina para a pauta conciliar. (BEOZZO,
1993, p. 6-7)

No Brasil, ndo sdo muitas as pesquisas sobre o Concilio Vaticano II. A
partir deste ponto, vamos abordar aquelas que trazem interpretacOes significativas para
nosso trabalho de investigacdo e que vdo contribuir para um olhar critico, mesmo que
indiretamente, sobre a participacdo e recepcao do Concilio na Igreja do Maranhéo.

Um primeiro trabalho investigativo que consideramos importante para nossa
pesquisa é a dissertagdo de Marcio de Souza Porto, sobre Dom Delgado na Igreja de
seu tempo (1963-1969) (2007), que faz uma analise da participacdo do Arcebispo de
Fortaleza no Concilio e de sua contribuicdo para sua recep¢do no Ceard. Para nds este

trabalho é importante porque D. Delgado, antes de se transferir para Fortaleza, era
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Arcebispo de Sao Luis do Maranhdo nas fases ante-preparatéria, preparatoria e da 12
sesséo do Concilio em 1962.

Segundo ele, a participacdo mais significativa e de consequéncias mais
profundas para o catolicismo, durante e depois do Concilio, foi a dos bispos latino-
americanos e, em particular, do episcopado brasileiro. A hierarquia da Igreja brasileira
participou do Vaticano Il na condi¢cdo de uma das primeiras Igrejas portadoras de uma
experiéncia de colegialidade. Por isso a importancia que D. Delgado dava a dimenséao
da colegialidade episcopal como elemento fundamental para que as Conferéncias
Episcopais adquirissem uma maior legitimidade nas suas relacbes com a Curia Romana
e nao se transformassem em meros Orgaos transmissores de planos elaborados em
Roma, com base em premissas de politica pontificia que se voltassem apenas para o
prestigio do papa na sociedade (PORTO, 2007, p. 188).

D. José de Medeiros Delgado foi daqueles membros do episcopado que
deixou registrado, nos diversos escritos que produziu, os “horizontes de expectativas”
para as quais a Igreja poderia se abrir a partir dos debates e textos conciliares: “na
diregdo de um catolicismo aberto ao mundo moderno, menos verticalizado” (PORTO,
2007, p. 187).

Para Sérgio Henrique da Costa Rodrigues, em seu estudo sobre as relagdes
diplomaticas entre os governos militares e o Vaticano (RODRIGUES, 2006), além das
mudancas provocadas pela A¢do Catolica e pela criacdo da CNBB, o Concilio Vaticano
IT “se ndo legitimou as inovagdes, pelo menos as estimulou”. O Concilio Vaticano Il
reformulou a doutrina da Igreja, enfatizou a importancia da participacdo dos leigos, da
justica social e dos direitos humanos. (RODRIGUES, 2006, p. 52)

No entanto, ap06s o Concilio, a Igreja comecou a ter de enfrentar
movimentos de leigos e sacerdotes que impunham dificuldades a hierarquia. Os padres
tornavam-se cada vez mais secularizados, empenhavam-se em lutas civis, questionavam
o0 sagrado no ordenamento catélico e da hierarquia eclesial. Foi um momento de grandes
transformacdes no campo religioso, inclusive significando o fim de uma cristandade.
Com o Concilio, um longo periodo da historia da cristandade e da contra-reforma
acabava-se. Encerrara-se a cristandade segregada do mundo moderno. As realidades
“mundanas”, que tinham uma conotacdo negativa nos vocabularios religiosos, passaram
a ter aspectos positivos. Desta forma, o concilio também significou uma abertura da

Igreja ao mundo.
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Com o Vaticano Il houve uma transformacdo no discurso eclesiologico.
Antes prevalecia, na mentalidade eclesiastica, uma demanda pela reforma na Igreja, ou
seja, a Igreja teria de lutar por uma transformacéo espiritual dos cristaos, clero e leigos.
Apos o Concilio passou-se a pensar que era necessaria também uma reforma da Igreja,
isto é, eram necessarias mudancas institucionais dentro dela propria. Suas estruturas
estavam sendo questionadas por pessoas de fora, mas, sobretudo, por parte do seu clero,
que esperava ter maior participacdo nos processos decisérios da Igreja, tdo controlados
pela Curia Romana.

Durante o regime militar, os préprios militares e embaixadores brasileiros
achavam que a Igreja devia colaborar com o regime, embora os embaixadores que
trabalhavam em Roma fossem mais maleaveis, talvez pela caracteristica singular deles:
todos catdlicos praticantes.

Apesar da Igreja, no seu discurso, a partir do final dos anos 1970, afirmar
que a cristandade havia terminado, muitos padres e bispos, que haviam sido educados
ainda no bojo do projeto de neocristandade, acreditavam que ndo deveria haver uma
separagdo do campo politico e social do religioso. Ou, entdo, transitavam entre posturas
de aparente neutralidade ou, apoio timido, ora por ndo fazerem declaracfes, ora, no
mais extremo, pela dendncia de colegas que os considerassem subversivos. Por isso, ndo
obstante o fim de um projeto da Igreja no sentido de “recristianizar” a sociedade,
observa-se que o catolicismo nunca se deixou tornar uma religido de foro intimo, cujo
papel fosse restrito a normas de condutas morais. (RODRIGUES, 2006, p. 53-62)

Ainda sobre as relacdes entre Igreja e o regime militar, recentemente foi
langado o livro Os Bispos Catolicos e a Ditadura Militar Brasileira de Paulo César
Gomes (2014). Estudando como a chamada “comunidade da informagao” do regime
acompanhou os passos do episcopado brasileiro nos anos 1970, Gomes também sinaliza
para a importancia do Concilio Vaticano Il para a Igreja no Brasil.

Para ele, o Concilio foi, certamente, uma das mais amplas reformas da
historia da Igreja e que destacou, além de outros pontos importantes, a necessidade de a
Igreja rever seus padrdes de autoridade no relacionamento com a sociedade. Dai que 0s
“lideres eclesiasticos perceberam a urgéncia de se abrir ao mundo para consolidar seus
interesses institucionais” (GOMES, 2014, p. 37).

Gomes também atribui um papel importante para as mudancas pelas quais a

Igreja no Brasil passou e ao papel que o comunismo exerceu em favor dos necessitados.



28

Para ele, embora ndo se possa exagerar 0 peso que O imaginario anticomunista teve
sobre as ac¢des da Igreja no periodo, “ndo ha como ignorar que os bispos creditavam as
reformas o poder de satisfazer as aspiracdes das massas e, por conseguinte, evitar a
propagagdo do ‘perigo vermelho’”. (GOMES, 2014, p. 37-38)

Outra pesquisa importante, e que trabalha diretamente com o tema da
recepcao do Concilio Vaticano 11, foi desenvolvida por Solange Maria da Silva acerca
da Arquidiocese de Olinda e Recife, 1966-1970: negociagdes e conflitos em torno da
aplicagdo das diretrizes modernizadoras do Concilio Vaticano 1l (2009). A autora
abordou a dindmica do processo de aplicacdo em nivel nacional e, sobretudo, local, do
Plano de Pastoral de Conjunto (PPC), em uma das arquidioceses mais estratégicas do
Nordeste brasileiro, a de Olinda e Recife, sob o governo de D. Helder Camara.

Silva argumenta que a execucdo do PPC na arquidiocese de Olinda e Recife
representava uma tentativa de criar uma nova estrutura de plausibilidade para a Igreja
brasileira ao adaptar-se ao Concilio. A aplicacdo do Plano de Pastoral de Conjunto,
trouxe a tona, nos seis primeiros meses de experiéncia em meados de 1966, o
sentimento de fortes expectativas, euforia daqueles responsaveis por coordenar sua
implementacdo. Em termos gerais, foi uma implantacdo de ensaio, no sentido de que a
Igreja e seus varios subcampos religiosos procuraram sentir a coeréncia entre o texto e
sua execucdo, de acordo com as necessidades da comunidade religiosa que se pretendia
inovar. Por essa razdo, foi, segundo ela, um periodo de sondagem, de tomada de
conhecimento da realidade, para entdo se ter ideia de quais estratégias, limites,
deveriam ser tracados no momento da acdo. O periodo pos-conciliar representou um
misto de expectativas, mudangas, promoc¢do do encontro da Igreja com a sociedade,
como também despertou medo, inseguranca, pois o Vaticano Il ndo se propds apenas a
transformar a Igreja Catolica internamente, mas objetivava modificar mentes, habitus,
comportamentos, como préaticas pastorais. (SILVA, 2009, p. 153)

Também sobre a recepgdo do Concilio Vaticano Il em uma Igreja local
diocesana, temos o trabalho de Fabio Vieira (2014) O Concilio no Sertdo: as
transformacdes do catolicismo no Norte de Minas a partir do Concilio Vaticano Il. Por
meio da categoria recepgdo, Vieira buscou verificar como a Igreja diocesana de Montes
Claros recebeu o impulso renovador do Vaticano Il. O autor procurou evidenciar a
passagem de uma Igreja predominantemente hierarquico-institucional para uma Igreja

“povo de Deus” (conceito eclesiologico do documento Lumen Gentium do Vaticano I1),
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com os leigos assumindo o protagonismo tanto na Igreja como na sociedade. Desta
forma, o autor procurou destacar o despertar do laicato para viver aquele processo de
renovacgédo, bem como a consequente preocupacdo com a organizagao pastoral para que
a Diocese de Montes Claros se tornasse uma Igreja conforme as inspiragdes do Concilio
Vaticano Il.

N&o ha duvida alguma de que o historiador brasileiro que, ha muitos anos,
vem se debrucando sobre o Concilio seja o Pe. José Oscar Beozzo. Foi por muitos anos
presidente da Comissdo de Estudos em Historia da Igreja na América Latina (CEHILA)
e, por meio dela, estabeleceu uma estreita e fecunda colaboracdo com Giuseppe
Alberigo, para a elaboragdo da ja citada “Historia do Concilio Vaticano 117,

Em sua pesquisa, Beozzo (BEOZZO, 2001, 2005a) ndo evidencia nenhuma
preocupacdo com uma reflexdo tedrica sobre a hermenéutica do Concilio. N&o dedica
qualquer capitulo para isso. Parece que, para ele, a tese de que o “evento Vaticano II” e
0 seu “espirito”, enquanto “atualizagdo” e “ruptura”, ja é plenamente aceita e hd um
amplo consenso sobre isso. Desta forma, precisamos localizar, em algumas partes de
sua pesquisa, trechos onde transpareca, de forma clara, sua posicéo interpretativa.

Para Beozzo, o Vaticano II significou um “divisor de 4guas” para a Igreja
Catdlica, “o fim de uma época e o inicio de outra”, pois encerrou a longa fase
inaugurada com o Concilio de Trento (1545-1563), fase esta de ruptura com o nascente
mundo moderno e de confronto com as correntes espirituais, culturais e politicas que
emergiram do conjunto da Renascenga e, especialmente, da Reforma Protestante.
(BEOZZO, 2001, p. 27)

O Concilio quebrou a ingénua visdo de um monolitismo de posicoes,
mergulhando todo o episcopado em um amplo debate, revisdo e aprofundamento das
estruturas internas da Igreja, das suas relacbes com as demais Igrejas, comunidades
cristas e religibes e com o0s ndo-crentes, a cultura e sociedade modernas e 0 mundo em
geral. Para isso, “reformou as estruturas” internas da Igreja, remodelou sua liturgia,
alterou a secular vinculacdo da Igreja ocidental com a lingua latina (nos estudos e na
liturgia) e deslocou o eixo da missa do celebrante para a assembleia dos fiéis e sua
participacao.

De toda forma, o Concilio abriu um periodo de incertezas, de
redistribuicdo do poder interno, de surgimento de novos organismos e
experiéncias eclesiais, de acolhida ao ecumenismo e ao dialogo inter-
religioso e de reformulacéo da tradigdo anterior, com uma volta as
fontes e a grande tradicdo dos primeiros séculos. [...]
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O Concilio colocou em andamento um complexo movimento de
alteracbes dos padrdes exclusivamente verticais da autoridade na

Igreja|...].

O Concilio quebrou ainda o secular predominio dos 6rgaos da
Curia Romana sobre as Igrejas locais [diocesanas] e fez emergir 0s
bispos como sujeitos e atores na cena conciliar, como responsaveis
primeiros e porta-vozes de suas préprias Igrejas e de seus paises ou
continentes, como foi o caso do Brasil [...]. (BEOZZO, 2005a, p.51-
54. Os grifos s@o nossos)

Percebe-se, nestes trechos, a forte énfase que Beozzo atribui a ruptura
proporcionada pelo “evento” Conciliar nas estruturas organizativas internas da Igreja e
na sua “atualizacao” e abertura para o mundo moderno.

Em sentido inverso, temos a tese de doutoramento de Rodrigo Coppe
Caldeira, defendida em 2009 na Universidade Federal de Juiz de Fora (UFJF), intitulada
Os Baluartes da Tradicdo: a antimodernidade catélica brasileira no Concilio Vaticano
I. (CALDEIRA, 2009)

Para Caldeira, a emergéncia da “Era Moderna” trouxe varias questdes para a
Igreja Catolica. Desde os primeiros movimentos histéricos da modernidade, ela se
sentiu ameacada pelas novas forgas, tanto no plano de seu poder temporal, quanto no
plano de seu pensamento teoldgico-dogmatico. Desta forma, no século XI1X delinearam-
se duas formas de interpretar 0s novos “sinais dos tempos”: uma — de tendéncia liberal —
que entendia que a Igreja deveria se “abrir” as novas disposicOes e outra — de tendéncia
conservadora — que via com grande desconfianga 0 mundo novo que se descortinava,
defendendo fervorosamente a ordem disciplinar e doutrinal. Ambas tiveram projecédo no
Brasil, ja entre a primeira e a segunda metade do século XX, e Caldeira descreve as
divisdes crescentes no catolicismo brasileiro a partir disso.

Segundo ele, o Concilio Vaticano Il pode ser considerado o lugar onde essas
duas linhas compreensivas se cruzaram mais claramente e disputaram entre si a
hegemonia para a condugdo dos rumos do Cristianismo ocidental, ou seja, o desejo de
conquistar o centro do poder papal e de controlar o magistério. O objetivo principal de
sua tese € 0 de apresentar as linhas de pensamento que marcaram (e que ainda estdo
presentes hoje) aquela tendéncia conservadora, sua organizacdo e principais acoes
durante o evento conciliar.

Para isso, Caldeira dedica-se a analisar a atuacdo, durante o Concilio, de
dois bispos brasileiros importantes representantes do pensamento conservador

(jJuntamente com Plinio Corréa de Oliveira), onde suas historias acabaram por se
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confundir com a famosa organizacdo integrista brasileira conhecida por Sociedade
Brasileira para a Defesa da Tradicdo, Familia e Propriedade (TFP): Dom Antonio de
Castro Mayer (bispo de Campos-RJ) e Dom Geraldo de Proenca Sigaud (arcebispo de
Diamantina-MG).

Ao tracar a trajetoria destes bispos e de todo o movimento antimoderno-
tradicional-integrista, acaba por desenvolver uma analise sobre um grupo de bispos e de
tedlogos que ardorosamente lutaram pela defesa da “continuidade” da tradicdo e da
identidade catdlicas no Vaticano 1I: o Coetus Internationalis Patrum (Grupo de Padres
Internacionais), liderados, nada mais nada menos, pelo famoso Monsenhor Marcel
Lefebvre.

Quando Caldeira se dedica ao capitulo intitulado “O mundo e a Igreja pré-
conciliar”, percebemos sua preocupacao tedrica-interpretativa do Concilio, que ndo
deixa de ser uma reflexdo sobre sua compreensdo acerca da dindmica do “tempo
historico”.

Na sua relacdo com o mundo moderno, os papas manifestaram, entre
momentos de flexibilidade e outros de rigidez, uma clara adesdo aos esquemas
modernos. Desta forma, buscar enquadrar todo um pontificado na dicotomia conceitual
de antimoderno ou progressista seria recusar, segundo Caldeira, “o lugar de cada um
deles no complexo e continuo processo de acomodacdo”. E justamente neste percurso
que deve ser lido o Vaticano Il: numa convergéncia-acomodacgdo entre o continuismo
dos antimodernos e o descontinuismo dos modernos. “E reconhecer sua carga de
alteragcdo dentro de uma continuidade”.

Dentro desta légica, que enfatiza a continuidade em detrimento da ruptura,

Caldeira assim se expressa sobre a recepcéo do Concilio Vaticano II:

Geralmente, ao longo desses quarenta anos de recepcdo, o evento
conciliar foi tratado por diversos estudiosos como um evento no qual
a Igreja teria se transformado profundamente e de uma vez por todas
em direcdo & aceitagdo dos valores modernos. A “abertura” da Igreja
ao mundo pelo Concilio, de acordo com essa leitura, teria oferecido
um caminho de partida com a possibilidade de a Igreja acomodar-se e
aceitar mais rapidamente as contingéncias mundanas. (CALDEIRA,
2009, p. 61)

Segundo ele, a leitura feita por estes historiadores que defendem a
“abertura” da Igreja foi equivocada. Por isso, sua proposta para uma hermenéutica do
Concilio Vaticano Il precisaria levar em conta certa dualidade simbiotica entre evento e
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estrutura. E a melhor maneira de fazé-lo é adotando a concepcédo de tempo historico da
Escola dos Annales, isto é, a longa duracéo.

Para Caldeira, essa leitura, da Igreja do século XX e do Concilio Vaticano
I, apoia-se na ideia de que ela — enquanto instituicdo religiosa ligada a camada
estrutural-cultural do mundo ocidental e a sua propria constituicdo — desenvolve-se no
tempo lento, na longa duracéo, transformando-se e reconstruindo-se de maneira quase
imperceptivel. Assim sendo, um evento como o Vaticano II “[...] liga-se, livremente ou
ndo, a toda uma corrente de acontecimentos, de realidades subjacentes, e impossiveis,
parece, de destacar desde entdo uns dos outros” (BRAUDEL, 1978, p. 45).

Dessa forma, citando Reinhart Koselleck (2011), Caldeira entende que a
“estrutura” pode ser entendida, “em relagdo a sua temporalidade — aquelas
circunstancias que ndo se organizam segundo a estrita sucessdo de eventos passados.
Elas implicam maior duragdo, maior estabilidade, alterando-se em prazos mais longos”,
além de adquirirem carater processual. Para ele, Koselleck deseja demonstrar que o
evento tem sua consisténcia com base em uma sucessao temporal e nas condi¢fes que
foram necessérias para que ele irrompesse na dinamica histérica. Portanto, “os eventos
sdo provocados ou sofridos por determinados sujeitos, mas as estruturas permanecem
supraindividuais e intersubjetivas. Elas ndo podem ser reduzidas a uma Unica pessoa e,
raramente, a grupos precisamente determinados” (KOSELLECK, 2011, p. 136). Assim,
seria equivocado “atribuir aos ‘eventos’ um conteudo maior da realidade do que as
chamadas estruturas”. Por isso, o Vaticano II deve ser interpretado inserindo-0 nessa
longa duracdo. (CALDEIRA, 2009, p. 63-64)

Enfim, a tese que Caldeira defende é de que, passados 40 anos de recep¢ao,
aquela “minoria conciliar” antimoderna manteve sua hegemonia politica e isto ¢
confirmado empiricamente com o pontificado e o magistério dos dois ultimos papas:
Jodo Paulo 11 e Bento XVI. Pare ele, de fato, ndo houve ruptura.

1.5 - 0O evento “Concilio Vaticano II” visto pelos seus participantes, 1959-1965

O papa Jodo XXIII (Angelo Giuseppe Roncalli) anunciou o Concilio
Vaticano Il em 25/01/1959. Depois de um longo periodo preparando 0s textos a serem
discutidos (os chamados Esquemas), bispos e centenas de te6logos de todo o mundo se
reuniram, sendo 2.500 representantes da Igreja que comecavam a dar-lhe uma forma
verdadeiramente “catélica”, de uma “Igreja mundial”, de um ponto de vista cultural e

teoldgico. De fato, em todos os demais Concilios desde o século XII até ao Vaticano |
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(1869-1870), a representacdo episcopal de ndo europeus estava limitada a uma presenca
minimamente simbolica.

Esta nova catolicidade da Igreja representada pelo Vaticano Il foi o fato
basico que contribuiu para a sua recepcdo inicial pelos proprios participantes do
Concilio, ou seja, pelos bispos procedentes das igrejas locais (arqui/dioceses e prelazias)
do mundo inteiro. O fato de ter sido o primeiro Concilio verdadeiramente mundial ficou
evidente ndo s6 na teologia dos documentos debatidos e aprovados, mas na recep¢do
desses mesmos documentos (cf., por exemplo, a recepcdo da Constituicdo Dogmatica
sobre a Liturgia Sacrosactum Concilium, aprovada em dezembro de 1963).

Mas este processo de mundializacdo ndo foi obra exclusiva do Vaticano II.
O terreno fora preparado por um conjunto de “movimentos de renovagao” nas primeiras
décadas do século XX: o movimento biblico (o acesso direto a Biblia para cada crente),
a renovacgdo litargica (participacdo ativa do fiel nas celebragdes e renovacdo da
linguagem liturgica), o reavivamento patristico (volta a uma tradicdo mais teoldgica que
juridica dos Padres greco-latinos da Igreja), o de “refontiza¢do” (o retorno as fontes do
cristianismo antigo ainda antes dos cismas) e 0 movimento ecuménico (0s intercambios
entre cristdos catdlicos, protestantes e ortodoxos). Estes movimentos sobreviveram as
acusagoes e perseguicdes da chamada “crise modernista” e as condenagdes do papa Pio
XI11 (1939-1958), e conseguindo levar aos “padres conciliares” e peritos do Vaticano II
o cerne das suas reflexdes historico-teoldgicas sobre a renovacéao da Igreja Catdlica.

De certa forma, foi gracas ao legado desses movimentos teoldgico-pastorais
e a sua contribuicdo para o Concilio que este ndo foi apenas uma assembleia em que se
debateu sobre a redacdo final de documentos, mas tornou-se, também, para muitos de
seus participantes, um momento de reflexdo e de “conversdo” espiritual e intelectual em
direcdo a um verdadeiro aggiornamento (atualizacdo), conforme o desejo do papa Joédo
XXII1.

De fato, os objetivos indicados pelo papa Jodo XXIII ao anunciar o
Vaticano Il eram: 1) a promog¢éo da unidade entre os cristdos e 2) um aggiornamento da
Igreja Catdlica, a qual deveria tornar o anincio do Evangelho mais adequado as
instancias da sociedade contemporanea. Para alcancar tais objetivos, era preciso fazer
uma recuperacdo da tradicdo cristd, sobretudo, olhar para a histdéria em termos

diferentes. Assim, o papa Rocalli inseriu 0 novo Concilio dentro de uma interpretacéo



34

da historia recente que comportava a superacdo da atitude de desconfianca e de
condenacdo nas possibilidades e nas realizacGes dos homens.

A referéncia ao contexto historico tomado em toda a sua densidade, na
segunda metade do século XX, constituia um critério absolutamente imprevisto para o
ensinamento da Igreja Catdlica da época. Pio XII, em evidente continuidade com o
ensinamento dos papas a partir da metade do século XIX, ainda tinha se confrontado
com desdobramentos histdricos segundo uma atitude teoldgica de tipo dedutivo. Por
isso, naquela ocasido, condenou a crescente apostasia do cristianismo por parte da
sociedade contemporanea, sem que isso o levasse a examinar criticamente o0 modo como
as instituicdes eclesiasticas e os catdlicos tinham participado dos acontecimentos mais
dramaticos do século.

Ja 0 modo com o qual o papa Jodo XXIII via a situacdo historica era numa
perspectiva diferente, numa logica mais indutiva, que influenciaria muito os
participantes do Concilio na tentativa de superar a longa época pos-tridentina e o
modelo de “Cristandade constantiniana”, centrada numa Igreja imutdvel e num
catolicismo definido de uma vez para sempre. Assim, abriu-se o caminho para uma
Igreja empenhada em perceber positivamente os “sinais dos tempos” e em referir a eles
0 anuncio cristdo, em modificar as proprias formas de testemunho sob o estimulo das
urgéncias da historia.

Desde 0 comeco da preparacdo do Concilio, bispos e tedlogos de tradi¢des
europeias e ndo europeias, ocidentais e ndo ocidentais comecaram a escrever diarios
que, segundo Faggioli, demonstram a profunda consciéncia do acontecimento no
coracdo e na mente dos participantes. A disponibilidade desses documentos (alguns
deles ja publicados) torna impossivel negar o fato de que os protagonistas do Vaticano
I viveram-no como uma experiéncia que influenciou o seu modo de conceber a relagédo
entre a Igreja e a tradicdo, Igreja e cultura e Igreja e mundo moderno. (FAGGIOLI,
2013, p. 26). Este é o caso de dois conjuntos de documentos impressos sobre a
participacdo direta de dois bispos brasileiros e que serdo importantes neste nosso
trabalho: Dom Luciano Duarte e Dom Helder Camara.

O primeiro material, de Dom Luciano Duarte, intitulado Concilio Vaticano
I1: os novos caminhos da Cristandade (DUARTE, 1999) reGine a cobertura completa,
com crénicas e reportagens, que ele mesmo fizera do Concilio Vaticano Il enquanto

padre e correspondente da revista brasileira “O Cruzeiro”. Depois do Concilio, em
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1966, mons. Luciano Duarte foi nomeado bispo-auxiliar e, em 1971, ocupou o cargo de
arcebispo da arquidiocese de Aracaju.

O segundo material ¢ a impressionante “correspondéncia conciliar” de Dom
Helder Camara, organizado em 2 densos volumes (CAMARA, 2004, 2009a e 2009b).
Segundo Luiz Carlos Luz Marques, uma das caracteristicas deste precioso material de
Dom Helder foi a tarefa ingente de preparar-se e organizar-se, incluindo a Conferéncia
Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB) quando era seu secretario-geral, para a aplicacdo
do Concilio. D. Helder recordava aos bispos, em uma de suas cartas, que houve
Concilios que fracassaram porque suas boas ideias e reformas ndo foram “recebidas”
pela Igreja. Por isso, desde o inicio, ele prepara sua equipe particular para o depois, para
a tarefa de guiar e transformar a Igreja do Brasil, a luz do Concilio. (CAMARA, 2004,
p. XLIV).

Existe uma valiosa documentagdo a partir das “testemunhas oculares” do
Concilio no Brasil. Este acervo chama-se “Fundo Vaticano II”, que recolhe
aproximadamente 5 mil documentos manuscritos e impressos doados por bispos e
peritos brasileiros participantes do Concilio e que se encontra depositado na Biblioteca
da Obra Social Redentorista Pesquisas Religiosas, no bairro do Ipiranga, So Paulo.
(BEOZZO, 2005, p. 30)

Outro material importante para nossa investigacdo sdo o0s documentos

produzidos durante a preparacéo e realizacdo do Concilio Vaticano I1°.

% Por decisdo do papa Paulo VI, logo apés o término do Concilio, iniciou-se a publicacdo das Acta
Synodalia Sacrosancti Concilii Oecumenici Vaticani Il (1962-1965), tendo saido, entre 1970 e 1971, os
quatro tomos relativos & primeira sessdo conciliar (1962) (Volumen I: Periodus Prima); entre 1971 e
1973, os seis tomos referentes a segunda sessao conciliar (1963) (Volumen II: Periodus Secunda); entre
1973 e 1976, os oito tomos da terceira sessdo conciliar (1964) (Volumen I11: Periodus Tertia); entre 1976
e 1978, os sete tomos da quarta sessdo conciliar (1965) (Volumen IV: Periodus Quarta); entre 1989 e
1991, os trés tomos de processos verbais do Conselho de Presidéncia, do Secretariado do Concilio para os
Negdcios Extraordinarios, da Comissdo de Coordenacdo dos Trabalhos Conciliares e dos Moderadores
(Volumen V: Processus Verbales). Das fases ante-preparatria e preparatéria, que cobrem o periodo entre
0 anuncio do Concilio por Jodo XXIII, em 25/01/1959, a sua abertura em 11/10/1962, foram publicados,
em 1960, dentro da Series |: Antepreparatoria, um volume das Atas do papa Jodo XXIII; entre 1961 e
1962, oito tomos com os consilia et vota (sugestdes e propostas) dos Bispos e Prelados de todo o mundo
(Volumen I1: Consilia et vota Episcoporum ac Praelatorum); em 1961, os dois tomos de apéndices
(Appendix volumini 11: Analyticus conspectus consiliorum et votorum quae ab Episcopis et Praelatis data
sunt); em 1960, o tomo com as propostas e observa¢es dos organismos da Curia Romana (Volumen 111:
Proposita et monita Sacrarum Congregationum Curiae Romanae); em 1961, os trés tomos dos Estudos e
Votos das Universidades (Volumen IV Studia et vota Universitatum et Facultatum Ecclesiasticarum et
Catholicarum) e, ainda em 1961, o tomo dos indices (Volumen V Indices). Esses volumes permaneceram
sob “segredo pontificio”, portanto sem divulgacdo, até a decisdo de Paulo VI de mandar publicar todas as
atas e papéis conciliares. Da Series Il, Praeparatoria, ja foram editados os seguintes tomos: em 1964, atas
de Jodo XXIII (Volumen I: Acta Summi Pontificis loannis XXII1); entre 1965 e 1968, os quatro tomos do
volume I1 (Volumen II: Acta Pontificiae Commissionis Centralis praeparatoriae Concilii Vaticani I1); em
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Toda esta documentacdo se encontra no Centro de Documentagdo e
Informacdo (CDI) da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB), em Brasilia
(DF). Nesta pesquisa, debrucamo-nos sobre a Acta et documenta concilio oecumenico
Vaticano Il apparando, series | (antepreparatoria) (ADA), 1960-1961, em que estdo
todas as cartas dos bispos brasileiros e do Maranh&o, enviados apo6s consulta feita pelo
papa Jodo XXIII. Ali encontramos muito bem as expectativas e 0 modo de pensar dos
bispos do Maranhao antes do inicio do Concilio. As cartas estdo todas escritas em latim,
fizemos sua traducdo para o portugués. Além destas, utilizaremos Acta Synodalia
Sacrosancti Concilii Oecumenici Vaticani Il (ASS) (1962-1965). Nesta buscamos todas
as participac6es dos bispos do Maranhao nas chamadas “Aulas conciliares”, sejam elas
de participacdo oral como escrita.

Deste modo, tomando por base esta documentacdo, apresentamos um
quadro sintese com as indicacOes da participacdo do episcopado do Maranhdo em todas

as fases do Concilio Vaticano Il:

~ QUADRO1: )
PARTICIPACAO DO EPISCOPADO DO MARANHAO
NO CONCILIO VATICANO II

Circunscricao ADA
Eclesiastica do (Antepreparatoria) ASS N° da
Maranhao Nome do “Consilia (Aulas Congregac¢ao Intervengdo Intervencao
(arqui/dioceses Bispo et vota” conciliares) Geral Escrita Oral
e prelazias) prelado (1959-1960) (1962-1965) (aula
conciliar)
Caxias do | D. Luiz Vol. |, Pars | VI p. 496-497
Maranh&o Gonzaga da | N&o enviou resposta (1962)
Cunha Vol. |, Pars Il Xl p. 78
Marelim (1962) XV p. 355/509
XV p. 691
Vol. Il, Pars IV LX11 p. 664-665
(1963)
Vol. Il, Pars V LXIV p. 120-122
(1963) p. 287
Vol. I, Pars VI LXXVII p. 382

1969, os dois tomos do volume 111 (Volumen I11: Acta Commissionum et Secretariatuum Praeparatorium
Concilii Oecumenici Vaticani Il); entre 1988 e 1995, os cinco tomos das subcomissdes (Volumen 1V: Acta
Subcommissionum Commissionis Centralis praeparatoriae). No total, ja foram publicados 62 tomos, em
formato grande. Faltam ainda os processos verbais de todas as Comissfes e Subcomissdes conciliares que
trabalharam durante as quatro sessdes conciliares e as trés intersessdes, de 1962 a 1965.
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(1963)
Vol. IV, Pars Il CXXXII p. 118
(1965)
Sdo Luis do | D. José de p. 248-249
Maranhéo Medeiros
Delgado
Sdo Luis do | D.  Antbnio | N&o enviou resposta
Maranh&o Fragoso
Sd0 Luis do | D. Jodo José Era bispo de Vol. 1, Pars 11 LXXX p. 180-181
Maranhéo da Mota e Afogados de (1964) p. 182-185
Albuquerque Inguazeira (PE) Vol. 1, Pars Il LXXXVII p. 444-449
(a partir de (1964)
1964)
Carolina D. Cesério p. 271-273
Alexandre
Minali
Pinheiro D. Alfonso M. p. 286-298 Vol. I, Pars | v p. 336-338
Ungarelli (1962) IX p. 658-661
Vol. 11, Pars VI CXVil p. 633-634
(1964)
Vol. IV, Pars IV CXLVII p. 652-655
(1965)
Santo  Antonio | D. Diogo p. 304-305
de Balsas Parodi
S48 José do | D. Emiliano p. 306
Grajau José Lonati
Sdo José de | D. Adolfo p. 320
Grajau Luis Bossi

Outro elemento

importante que contribuiu para o crescimento da

consciéncia do Concilio foi a prépria mecénica institucional do evento conciliar. A

consulta prévia aos futuros participantes do Concilio sobre os principais temas a serem

discutidos; 0o mecanismo “quase parlamentar” na aula (a grande “sala” preparada com

arquibancadas para a acomodacdo dos padres conciliares na nave da Basilica de Séo

Pedro); a relacdo entre uma maioria disposta as reformas e uma minoria conservadora-

reacionaria; o sistema de assembleias plenarias; a constituicio de comissfes e

subcomiss@es de trabalho; as emendas aos textos propostos; o lobby feito fora da aula,

enfim, tudo isso contribuiu muito para a construgdo de um novo rosto para o

catolicismo, em dialogo com o0 mundo contemporaneo.
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No caso da Igreja do Brasil, o episcopado foi, de certa forma, preparado
para ingressar nesta mecanica participativa quando elaborou seu Plano de Emergéncia
(1962) (republicado pela cole¢do de Documentos da CNBB sob o n° 76) (2004a), a
pedido do préprio papa Jodo XXIII, que introduziu as dioceses brasileiras na preparagdo
do Concilio e em vista de sua recepcdo. As vésperas de iniciar o Concilio, convocada
para o dia 11/10/1962, a CNBB teve que antecipar de agosto para 02 a 05/04/1962, e de
Fortaleza (CE) para o Rio de Janeiro (RJ), sua V® Assembleia Ordinaria, na qual se
discutiu e aprovou seu primeiro plano de pastoral de conjunto, batizado de Plano de
Emergéncia (PE). Este criou, pela primeira vez, diretrizes pastorais gerais para todo o
pais e deu inicio, mediante a criacdo de sete regionais, a descentralizacdo da CNBB, até
entdo centrada no Secretariado, mais particularmente na figura do secretario geral, Dom
Helder Camara.

Conforme Faggioli, acima de tudo, foi o meio teolégico e aqueles
movimentos renovadores pré-conciliares que forneceram aos padres conciliares as pistas
necessarias para conduzirem os debates. E foi desse meio que veio, apos a conclusdo do

Concilio, a primeira onda de estudos sobre os documentos conciliares.

1.6 — Uma primeira hermenéutica p6s-Conciliar: de uma recepc¢do planejada para
as primeiras rejeicles, 1965-1979

Com o encerramento do evento conciliar, em 08/12/1965, e o retorno dos
protagonistas da dinamica conciliar (bispos e tedlogos-peritos) para suas dioceses, ndo
significou o encerramento dos debates ou p6s fim a tentativa da Curia Romana em
controlar o resultado final do Concilio Vaticano II.

Apesar de todos os textos conciliares terem sido votados e aprovados por
ampla maioria, como desejou o papa Paulo VI e sua “unanimidade moral” para que se
evitasse dar margem de ddvida a uma possivel divisdo interna na Igreja, havia um forte
desejo da Cdria de controlar sua interpretacdo, como havia ocorrido no Concilio de
Trento, quando o papa Paulo IV criou a Congregacdo do Concilio para a qual
encarregou a interpretacdo dos decretos e proibiu a publicagdo de quaisquer
comentarios. Com o Vaticano Il isso ndo aconteceu. Por isso, segundo Faggioli, ndo foi
surpresa que a primeira oportunidade para tedlogos debaterem os documentos finais do

Concilio se deu por uma série de comentarios sobre os textos publicados para 0s
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tedlogos, padres, seminaristas, religiosos e religiosas, e também para um grande numero
de leitores avidos que buscavam obter maior familiaridade com os documentos do
Vaticano Il. (FAGGIOLLI, 2013, p. 28)

No Brasil, este trabalho foi feito por Frei Boaventura Kloppenburg, OFM.
Kloppenburg, que era professor de Teologia Dogmatica no Instituto Teoldgico
Franciscano de Petrdpolis (RJ), foi diretor da Revista Eclesiastica Brasileira (REB), de
1953 a 1971. A partir de 1962, a REB passou a publicar uma secdo dedicada as
comunicac0es e cronicas sobre o Concilio, além de toda a documentacéo a ele referente.
Kloppenburg foi grande divulgador das ideias do Concilio Vaticano Il no Brasil e 0s
textos publicados na revista durante esse periodo constituem leitura obrigatéria a
qualquer estudioso da histéria da Igreja Catolica no Brasil. Apesar de ser uma
publicacdo trimestral, Kloppenburg garantia a publicacdo dos textos do Concilio quase
imediatamente apds sua aprovacdo, pelo fato de ser chefe da Secdo de Imprensa para a
Lingua Portuguesa do Concilio e perito nomeado pelo Papa para assessorar as sessoes
do Concilio. Todo este material foi organizado em cinco volumes e ap0s o encerramento
do Concilio, publicou um Compéndio comentado de todos os documentos aprovados
(KLOPPENBURG, 1962, 1963, 1964, 1965, 1966a e 1966b; ANDRADE, 2012, p. 142)

De fato, os bispos estavam ativos em outro nivel do debate sobre o Vaticano
I, tendo se comprometido com iniciativas para uma recepc¢do eclesial do Concilio,
através de uma importante onda de sinodos diocesanos e nacionais (Austria 1968-1971,
Holanda 1970 e Alemanha 1972-1975). Na América Latina, duas Assembleias
Continentais, em Medellin (1968) e Puebla (1979), marcaram a “recep¢ao criativa” do
Vaticano II.

No caso da Igreja no Brasil, ao findar o Concilio, os bispos voltaram para
casa ndo apenas com os 16 documentos conciliares aprovados e promulgados, mas com
um ambicioso Plano de Pastoral de Conjunto (PPC) (republicado pela colecgéo
Documentos da CNBB sob o0 n® 77) (2004b) destinado a colocar em pratica as grandes
decisbes do Concilio, em cada diocese e em cada aspecto da vida da Igreja. O projeto do
PPC foi discutido e votado na VII? Assembleia da CNBB. A sessdo de aprovacao
ocorreu no dia 15 de novembro de 1965, sendo fixada a data de 1° de janeiro de 1966
para a sua entrada em vigor. Era a confirmacgdo do processo iniciado ha trés anos antes

com o Plano de Emergéncia (PE).
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No objetivo geral, o PPC devia “criar meios e condigdes para que a Igreja
do Brasil se ajustasse, 0 mais rapido e plenamente possivel, a imagem de Igreja do
Vaticano II”. (CNBB, 2004b, p. 29). Meta audaciosa e que exigia de toda a comunidade
eclesial uma atitude de compromisso com 0S novos rumos que o evento conciliar
acabava de abrir. Para isso, supunha algumas opcdes basicas, por exemplo, partir de
uma tomada de consciéncia mais lucida e critica da realidade, levar em consideracdo o
carater processual e dinamico da renovacgdo da Igreja; promover a participagdo do “povo
de Deus”, procurando levar todos a sentirem-Se corresponsaveis pelo processo
(FREITAS, 1997, p. 87). Assim, na tentativa de colocar bases sélidas a totalidade da
acao pastoral, o PPC tomou os principais documentos conciliares e criou seis linhas
fundamentais de acdo, em torno das quais devia estruturar-se toda a a¢do pastoral.

A 12 Linha de trabalho, baseada no documento Lumen Gentium dava as
coordenadas para uma eclesiologia que, mais tarde, ganharia o0 nome de “comunhao e de
participacdo”. Reunia as acGes que visavam reforcar os elementos estruturantes da
Igreja e seus agentes principais.

A 22 Linha visava introduzir na Igreja do Brasil a preocupacdo com o
anuncio do Evangelho além das suas fronteiras. Inspirando-se no documento conciliar
Ad Gentes, a linha 2 buscava reunir todas as iniciativas surgidas em torno do polo
missionario. Destaca-se, dentre elas, o Projeto Igrejas Irmas que visava a solidariedade
entre as dioceses do Brasil, na partilha de recursos financeiros e humanos.

A 3% Linha do PPC tinha em mente a preocupacdo com a formacdo dos
cristdos. Tomando em conta o documento conciliar Dei Verbum, que verdadeiramente
revolucionou a Igreja no seu trato com a Palavra de Deus, essa terceira base do PPC
buscava tornar o cristdo uma pessoa adulta, capaz de dar razdo a sua fé e a sua
esperancga. Mais tarde, essa linha ficou conhecida como catequética e biblica.

A 42 Linha talvez tenha sido aquela que mais serviu para popularizar as
reformas conciliares. Buscou adequar toda a dimenséo orante e celebrativa da Igreja no
Brasil as conclusdes conciliares, dando novos rumos a liturgia na Igreja do nosso pais.
As celebracbes da Palavra e da eucaristia ganhavam novos contornos com a
possibilidade de introduzir na sua estrutura elementos da cultura local. A simples
introdugdo da lingua vernacula j& significava passos gigantescos rumo a uma liturgia
mais inculturada.

A 5% Linha estruturante da acdo pastoral pensada pelo PPC € a que trata do
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relacionamento da Igreja Catolica Romana com as outras Igrejas cristas, advindas dos
cismas antigos ou dos que sucederam a Reforma Protestante; e com as outras expressoes
religiosas néo cristas.

Por altimo, a 62 Linha de acdo pastoral tracada pelo PPC reunia todas as
iniciativas da Igreja que visavam a vivéncia do profetismo cristdo. Gaudium et Spes
(GS) foi, sem davida, dentre os documentos conciliares, um dos que mais provocou
mudancas na Igreja Catdlica. J& no seu primeiro enunciado ele assumia o desejo da
Igreja de entrar em sintonia com a vida concreta do povo: “As alegrias e as esperangas,
as tristezas e as angustias dos homens de hoje, sobretudo dos pobres e de todos os que
sofrem, sdo também as alegrias e as esperancas, as tristezas e as angustias dos
discipulos de Cristo” (GS 1). Inegavelmente, a Igreja do Brasil ficara conhecida pela
sua radicalidade em viver a evangélica opcao preferencial pelos pobres.

Para o caso das Igrejas locais do Maranh&o, existe um material valiosissimo
que sdo os varios boletins informativos, jornais e cartilhas publicadas em cada diocese
relatando as a¢6es em vista da implantacdo do Concilio Vaticano Il por meio do PPC.

Abaixo segue um quadro destas publicacGes e 0s respectivos periodos
cobertos em cada uma das dioceses do Maranhdo:

N QUADRO 2:
PUBLICACOES DIOCESANAS POS-CONCILIARES
Arqui-Diocese/Prelazia Titulo do Boletim/Jornal Informativo Periodo
Bacabal Diocese Informa 1976 — 2003
Brejo O Pescador: boletim informativo da Diocese | 1975 — 2003
de Brejo
Nossa Pastoral 1969 — 2002
Balsas
Voz que Clama 1971 — 2002
Carolina Boletim Informativo 1975 - 1983
Pinheiro Boletim Pastoral 1967 — 2003
Sé&o Luis Boletim Informativo 1977 — 2003
Viana Quebrando Distancias: boletim da diocese 1970 — 2003
de Viana
Grajad Mensagem a Prelazia 1970 - 1977
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Do Turi ao Gurupi: informativo da Prelazia | 1973 — 1976
Candido Mendes de Candido Mendes
(depois Zé Doca)

Informativo 1977 — 1983

Além desse material, outras duas pequenas e valiosas publicacdes trazem a
tona esta “primeira hermenéutica” pos-conciliar no Maranhdo na década de 1970. Trata-
se dos livros O Evangelho segundo Viana (UBIALLI, 1977) e E Bom Lembrar: um
pedacinho da Histdria das CEBs no Maranhdo (CLEMENS, 1986).

O primeiro é uma pequena obra escrita por oito padres e um leigo que conta
a trajetoria historica da Diocese de Viana, desde sua criacdo (1963), passando,
particularmente, pelos governos episcopais de D. Francisco Hélio Campos (1969-1975)
e D. Frei Adalberto Paulo da Silva. O livro traz uma série de documentos, relatos,
impressdes pessoais sobre as atividades pastorais destes dois bispos e, especificamente,
descrevem toda a situagdo de crise que se estabeleceu a partir da chegada de D.
Adalberto e de sua proximidade com os governos militares em 1975.

A Ir. Carolina Clemens fez uma densa analise sobre a historia da formacéo e
organizacdo das Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) em todo o Estado do
Maranhdo. O livro foi uma preparacao para o “Encontro dos 20 Anos das CEBs no
Maranhdo”, que ocorreu em 1982. Para elaboracdo deste estudo, ela aplicou
questiondarios a agentes de pastorais e comunidades das onze dioceses do Estado. O
livro estd organizado em duas grandes partes: “Destaques”, que traz “alguns sinais de
vitalidade e dindmica das comunidades”, e “Organicidade”, que retrata a organizagdo
das CEBs no Maranh&o. Além disso, Clemens construiu uma cronologia das principais
datas do nascimento das CEBs nas paréquias, dioceses e em toda a Provincia do
Maranhio juntamente com um “pano de fundo histérico” em que se propde a fazer uma
leitura diacronica-sincronica, “dentro e fora da Igreja, que, de uma forma ou de outra,
influiram na vida das CEBs” (CLEMENS, 1986, p. 6).

Também sobre a histéria das CEBs nos anos 1970, uma pesquisa muito
importante foi a desenvolvida por Ana Amélia da Silva a partir de depoimentos de
membros das CEBs nos primeiros Encontros Intereclesiais de CEBs, realizados entre
1975 e 1978, incluindo ai os depoimentos dados por membros de comunidades do
Maranhdo. Este trabalho é importante, porque a autora desenvolve uma abordagem
sobre a constituicdo de uma agdo comunicativa entre os participantes das CEBs. E esta,
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segundo ela, sé foi possivel gracas a modernizacao pela qual passou a Igreja Catolica
apos o Concilio Vaticano Il, levantando, até mesmo, a hipdtese sobre uma possivel
“afinidade eletiva” entre as CEBs € as estruturas democraticas devido ao tipo de vida
religiosa comunitéria promovida por elas. (SILVA, 2002, p. 16)

Ja sobre os principais comentarios acerca dos documentos finais do
Concilio, representaram, segundo Faggioli, uma tentativa de lancar luz sobre o sentido
mais profundo dos textos contra um pano de fundo da historia do debate e de elaborar
hipoteses sobre a tendéncia da Igreja Catdlica ap6s o Vaticano Il. Nos primeiros anos
apos o Concilio, o espectro ideologico dos tedlogos catdlicos sobre o Vaticano 1l
parecia ser unanime em sua aceitacdo entusiastica dos documentos finais e em sua visdo
da novidade do Vaticano Il, por exemplo, em eclesiologia, liturgia, animacdo biblica,
ecumenismo, liberdade religiosa e relagdes inter-religiosas. (FAGGIOLI, 2013, p. 30)

No entanto, as nuangas de “como ler” o Vaticano II — com termos como
aplicacdo, recepcdo, interpretacdo — revelavam diferencas importantes. Aquela
“unanimidade moral” tdo querida por Paulo VI ndo duraria muito. O exemplo mais
significativo disto foi sobre a recepcéo e o papel da Constituicdo Pastoral Gaudium et
Spes que revelou a divisdo, especialmente em meio aos tedlogos-peritos do Concilio,
entre 0s neoagostinianos (Jean Daniélou, Henri de Lubac, Joseph Ratzinger, Hans Urs
von Balthasar) e os neotomistas (Marie-Dominic Chenu, Yves Congar, Karl Rahner,
Edward Schillebeeckx).

Em certo sentido, a escola neoagostiniana coloca a Igreja e 0 mundo numa
situacdo de rivais; ela vé o mundo numa luz negativa. O mal e o pecado sdo tdo
abundantes no mundo que a Igreja deveria ser sempre suspeitosa e desconfiada deles.
Qualquer abertura para o mundo seria “otimismo ingénuo”. Esta tendéncia vé a Igreja
muito afastada de um mundo pecador, sendo ela uma “ilha de graga num mundo
entregue ao pecado”. Por outro lado, uma apreciacdo positiva da histéria como
instrumento para o trabalho teoldgico estava no centro da teologia dos neotomistas.
(FAGGIOLI, 2013, p. 105 e 115)

Os teologos representantes de cada uma destas correntes fundaram suas
préprias revistas teoldgicas para difundirem sua compreensdo do Vaticano II. A
fundacdo, na Holanda, da revista Concilium, em 1964, representou a tentativa mais
importante para divulgar a mensagem do Vaticano Il por um grupo de académicos que

representava a vasta maioria no Concilio e tendo forte influéncia neotomista.
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Por volta de 1970, o grupo ja tinha importantes defec¢des, indicando uma
ruptura na atitude dos tedlogos em relacdo ao Concilio. Uma nova revista internacional,
Communio, foi fundada em 1972 por Joseph Ratzinger, Hans Urs VVon Balthasar e Henri
de Lubac como uma tentativa de contrabalancar Concilium. Os colaboradores de
Communio preferiam interpretar o Vaticano II com o que chamavam “hermenéutica da
continuidade”, que acentuava a solidariedade do concilio com toda a tradigéo catolica e
os concilios anteriores, e com uma abordagem neoagostiniana da questdo da relagao
entre Igreja e 0 mundo moderno. (FAGGIOLI. 2013, p. 31-32)

Numa andlise que aprofunda melhor estas duas tendéncias apontadas por
Faggioli, Rodrigo Coppe Caldeira levanta as subcorrentes que se desencadearam entre
aqueles grupos definidos por “minoria” e “maioria” conciliares.

Segundo Caldeira, pode-se dizer que da minoria decorreu duas linhas
interpretativas para a recepgdo do Concilio: a) a primeira linha continuava agarrada ao
espirito antimoderno, negando o mundo e ansiando o retorno aquele “tempo mitico”
medieval, no qual Cristo e sua Igreja reinavam sem serem incomodados e relativizados
pelo mundo diverso e plural — além de enxergar no Concilio o rompimento com a
Tradicdo e, assim, negava suas diretrizes; b) a segunda linha aceitava o Concilio pro
forma, mantendo em suas dioceses aquele espirito antimoderno que perdia combatentes
no decorrer das décadas. Tanto uma guanto a outra possuiam uma visdo pessimista do
homem e do mundo.

Entre a maioria percebe-se também uma diluicdo. Surgiu um primeiro grupo
que vé no Concilio uma ruptura, mas com olhos positivos, percebendo nele o inicio de
um novo caminho, uma transigéo positiva para uma nova fase que deveria ser marcada
pela criatividade e novas experiéncias. Seria um momento privilegiado da historia da
Igreja contemporénea. Acreditavam que, com o Concilio, tinha se chegado ao fim uma
fase da historia do Cristianismo — marcada pelo Concilio de Trento e seu espirito
antiprotestante, pelo Concilio Vaticano | e sua intransigéncia antiliberal; enfim, havia
chegado ao final o longo periodo da Cristandade — e abriu-se outra, na qual a Igreja
deveria encontrar no pluralismo novos fundamentos de sua existéncia. O otimismo
antropoldgico, assim, € sua principal caracteristica.

Um segundo grupo caracterizava-se pelo olhar positivo sobre o evento
conciliar, contudo com ressalvas a sua recep¢do. Acreditam na subversdo do Concilio

por alguns devido a propria interpretacdo descontinuada empreendida por eles. Dessa
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forma, o medo tomou conta do grupo e assumiram a missdo de conter os mal-
intencionados. Aqui 0 pessimismo se encontra no pos-concilio, ou seja, na interpretacao
e implantacéo das determinagdes conciliares, ndo no Concilio em si mesmo.

Desta forma, Caldeira tragca o seguinte quadro geral da hermenéutica

conciliar nos anos seguintes a realizacdo do Vaticano II:

Uma linha de interpretacdo descontinua, desmembrando dela uma
concepgdo pessimista e outra otimista em relacdo a ruptura que
defendem ter o Vaticano Il representado na historia da Igreja; e uma
linha de interpretagdo continua, marcada pelo pessimismo no que diz
respeito a recepcdo dos documentos do concilio. Para efeito de
andlise, tomamos aqui as duas linhas que compdem as hermenéuticas
conciliares hegemdnicas: a leitura descontinua otimista, marcada por
maior inser¢do na América Latina desde o final do concilio em 1965 e
a leitura continua pessimista, que ocupa lugar de destaque no cenario
catolico, ja que é ela que vai ditar a linha oficial vaticana.
(CALDEIRA, 2008)

A Enciclica do papa Paulo VI sobre a contracep¢do, Humanae vitae
(publicado em 1968, ano de intensos movimentos politicos, especialmente entre a
juventude universitaria), teve grande impacto sobre a Igreja. Influiu enormemente na
recepcdo do Vaticano Il e produziu as primeiras revisdes das interpretagdes do Concilio,
inaugurando pontos de vista menos entusiasticos e mais cautelosos e uma maneira de ler
o Concilio que tinha mais a ver com posi¢les ideoldgicas do que com a histdria da
teologia e da Igreja.

Desta forma, a antiga minoria “conservadora” no Concilio (particularmente
aquele grupo organizado em torno do Coetus Internationalis Patrum — Grupo
Internacional de Padres) mostrou-se mais coerente em sua luta contra o Vaticano Il. O
cisma provocado pelo arcebispo Marcel Lefebvre em 1970, com a fundacdo de sua
comunidade tradicionalista, Fraternidade S3o Pio X, em Econe, Suica, e a sua
consequente excomunhdo em 1976, representavam os aspectos incomodos (para dizer o
minimo) de um catolicismo contemporaneo que rejeitava deliberadamente o Vaticano Il
e se atinha a uma cultura teoldgica pré-moderna e uma visdo politica de mundo

antidemocratica.
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1.4 — O aggiornamento do Vaticano Il enquanto consciéncia histérica pos-

convencional

José Oscar Beozzo alertava, em sua historiografia, para uma lacuna nas

pesquisas em historia do Concilio Vaticano Il e de sua recepcéo no Brasil:

Estudar, pois, a sua recep¢do no Brasil, que é parte de um processo mais
geral da recepcdo do Concilio pela Igreja na América Latina, significa
interrogar-se sobre a maneira como areas relativamente periféricas
para a gestacdo e producdo do Concilio aprestaram-se para a sua
recepcdo e a realizaram a sua maneira.

O tema é tanto mais interessante, quanto foram justamente essas areas
relativamente marginais durante a gesta conciliar, que se tornaram das
mais relevantes para sua recepcdo, durante o periodo pés-conciliar.
(BEOZZO, 2003b, p. 426; os grifos sdo nossos)

Quando ele fala sobre “essas areas relativamente marginais durante a gesta
conciliar” esta se referindo ao caso da Igreja no Brasil e de sua “recepcao criativa”. Mas
0 que pensar, entdo, da recepcdo do Vaticano Il em areas periféricas a periferia? No
caso brasileiro, estamos nos referindo aquelas “Igrejas locais” (dioceses) que estariam
longe dos grandes centros culturais, de decisdo politica e econémica, localizadas em
regibes que acabaram por se tornar areas de grandes conflitos em funcdo do grande
interesse econdmico de expansdo do moderno sistema capitalista. Enfim, estamos nos
referindo aquelas dioceses situadas nas regiGes de fronteira agroecondmica. Este é o
caso das dioceses que estdo no Estado do Maranh&o.

Para isso, nossa proposta tedrico-metodoldgica é de investigar o Concilio
Vaticano Il com algumas categorias que possam ajudar na compreensdo do modo pelo
qual este evento conseguiu produzir uma nova percepcao do tempo historico, tanto por
parte daqueles que participaram diretamente do Concilio, como daqueles que néo
fizerem parte, mas que a interpretaram ao seu modo e se apropriaram daquilo que era
necessario para justificar e respaldar suas a¢6es diante do contexto histérico em que se
encontravam.

E ndo haveria melhor lugar para observar isto que na fronteira, como bem
analisa José de Souza Martins. Na fronteira existe uma disputa pela “concep¢do de
destino”, ou seja, ha uma disputa de diferentes horizontes de expectativas
(KOSELLECK, 2011).

No interior das fronteiras politicas do pais, € necessario distinguir a
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fronteira demogréfica e a fronteira agroeconémica, esta nem sempre coincidindo com
aquela, e geralmente aquém dela. Ou seja, num processo de longa duracdo a linha de
povoamento (a fronteira demogréafica) avancou sobre os territérios ocupados por
populacdes indigenas pelos chamados agentes da “civilizagao” (frente de expanséo),
que ndo eram ainda os agentes da “modernizagdo”, caracteristicos da produgdo
capitalista, do moderno empreendedor, da inovacdo tecnoldgica, da racionalidade
instrumental, do urbano, das instituicdes politicas e juridicas. Antes da linha de efetiva
ocupacdo econdmica do territorio pelos agentes da “modernizagdo”, estdo os
representantes “civilizacionais” como camponeses, comerciantes, pequenos criadores,
missionarios etc. que “expandiram” uma rede de trocas (poder, simbolica, material), de
que, quase sempre, o dinheiro estava ausente.

A recente expansdo da fronteira agroecondmica (acelerada nos anos 1960 e
1970 pelos governos militares) mostrou a interpenetracdo e o antagonismo de diferentes
“faixas” populacionais com suas temporalidades e praticas. Praticas de violéncia nas
relacGes de trabalho, como a escraviddo por divida, proprias da histéria da frente de
expansdo, sdo adotadas sem dificuldade por modernas empresas da frente pioneira.
Pobres povoados camponeses da frente de expansao permanecem ao lado de fazendas
de grandes grupos econdmicos, equipadas com o que de mais moderno existe em
tecnologia. Além disso, Martins acrescenta outro elemento que para nossa pesquisa é
importante: missionarios catolicos identificados com as orientagdes teoldgicas
modernas da Teologia da Libertacdo encontram lugar em suas celebracdes para as
concepcdes religiosas tradicionalistas do catolicismo rastico, proprio da frente de
expansdo. (MARTINS, 1997, p. 174).

No entanto, o elemento que nos interessa de forma mais especifica da
analise de Martins é que o avango da frente pioneira sobre a frente de expanséo e a
conflitiva coexisténcia de ambas, € mais do que a contraposi¢cdo de distintas
modalidades de ocupacdo territorial. Ao coexistirem ambas na situa¢éo de fronteira,
dao aos conflitos que ali se travam, entre grandes proprietarios de terra e camponeses e
entre civilizados, sobretudo os grandes proprietarios, e indios, a dimenséo de conflitos
por distintas “concepc¢des de destino”, de “expectativas de futuro”. Ou seja, conflitos
por distintos projetos histdricos ou, ao menos, por distintas versdes e possibilidades do

projeto histérico que possa existir na mediacdo de referida situacdo de fronteira. Por
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isso, essa situacdo de fronteira, semelhante as “situagdes de contato cultural”
(SAHLINS, 2008, p. 126),

é um ponto de referéncia privilegiado para a pesquisa socioldgica
porque encerra maior riqueza de possibilidades historicas do que em
outras situagBes sociais. Em grande parte porque mais do que o
confronto entre grupos sociais com interesses conflitivos, agrega a
esse conflito também o conflito entre historicidades desencontradas.
(MARTINS, 1997, p. 182. Os grifos sdo nossos)

Deste modo a nocdo de regime de historicidade, desenvolvida por Frangois
Hartog, pode nos ajudar. Usada como ferramenta heuristica, esta nocdo permite elucidar
a relacdo das sociedades com o tempo, privilegiando os momentos de crise, de fratura,
brecha entre o0 passado e o presente. Seu uso permite ndo sO considerar o carater
folheado do tempo, como d& importancia ao acontecimento por sua capacidade de fazer
advir o novo e, com ele, uma nova relacdo com o mundo e a temporalidade. Desta
forma, a sucessdo de regimes de historicidade diferentes efetua-se a partir de
acontecimentos-rupturas. Os periodos de crise sdo particularmente propicios ao
entrelacamento das temporalidades, ou seja, a combinacdo entre passado, presente e
futuro. (HARTOG, 2013, p. 37-41)

Sdo justamente nestes periodos de crise que o homem recorre a sua
consciéncia histdrica, que o ajuda a orientar-se no tempo. Segundo Jorn Rusen, a
consciéncia historica é um modo de interpretacdo dos acontecimentos que 0os homens
acionam para poderem se orientar no tempo de acordo com suas necessidades. Inerente
a todo ser humano, a consciéncia historica tem uma funcdo pratica na existéncia
humana, orientando-0 no tempo, mantendo sua identidade e determinando as atitudes
que tomara. Nao deve ser entendida apenas como um “simples conhecimento do
passado”, mas, antes de tudo, como “um meio de entender o presente e antecipar O
futuro”. Em outras palavras, ¢ uma atividade intelectual que concilia as experiéncias
passadas com a realidade presente e o futuro almejado (RUSEN, 2010, p. 57). No
processo de desenvolvimento desta consciéncia, esse autor sistematizou uma “tipologia
geral do pensamento histérico” (RUSEN, 2010, p. 61), apresentando quatro tipos de
consciéncia historica: tradicional, exemplar, critica e genética. Cada uma dessas
manifestacdes da consciéncia histérica € o que gera um sentido na vida pratica do
individuo que racionaliza a historia.

Para ele, os tipos de consciéncia historica sdo graduais, mas ndo
necessariamente sucessivos e dependem dos valores morais que os individuos possuem.
Assim, € possivel que um individuo ou grupo social que apresente, por exemplo, uma
consciéncia histdrica tradicional, avance para o tipo genético, pois essa consciéncia
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historica depende dos valores morais intersubjetivos e da subjetividade que pode ser
modificada pelo aprendizado (RUSEN, 2010, p. 61).

Dai ser também necessario desenvolver uma hermenéutica da consciéncia
historica. Como nos apresenta Reinhart Koselleck, esta situa o0 acontecimento numa
tensdo interna (em um determinado “presente”) entre duas categorias meta-historicas: a
do espaco de experiéncia (passado) e a do horizonte de expectativa (futuro). Essas duas
categorias permitem uma tematizacdo do tempo historico que se oferece na experiéncia
concreta. E este campo de experiéncia esta arraigado por “conceitos” do qual nasceram
para subsumir uma multiplicidade de significagbes. Tais conceitos, cheios de
experiéncia e expectativa, ndo sdo meros epifenébmenos linguisticos que devem se
contrapor a histéria “verdadeira”; sdo uma relacdo especifica com a linguagem, da qual
influem cada situacdo e acontecimento ou a eles reagem. Assim, 0s momentos de
duracdo, alteracdo e futuridade contidos em uma situacdo histérica concreta séo
apreendidos por sua realizagdo linguistica. “Na multiplicidade cronoldgica do aspecto
semantico reside, portanto, a forca expressiva da historia”. Logo, a investigacdo do
campo semantico dos conceitos revela um ponto de vista polémico orientado para o
presente, assim como um componente de planejamento futuro, ao lado de determinados
elementos de longa duracao originarios do passado. (KOSELLECK, 2011, p. 101, 305-

314)
Desse modo, um dos parametros centrais de todo o trabalho de Reinhart

Koselleck é a ideia de que a descontinuidade histérica pode ser localizada por meio da
analise conceitual. Se a historia é caracterizada tanto por rupturas quanto por
continuidades, entdo estas rupturas estdo refletidas na linguagem. Além disso, a
linguagem pode ser o contexto de origem de uma descontinuidade histérica que, entéo,
se irradia para 0s acontecimentos e as institui¢oes.

Por outro lado, ndo podemos nos esquecer de que a linguagem tem duas
fungdes principais: ndo somente de ser um veiculo de pensamento (por conceitos e
representacdes), mas de ser também um instrumento de comunicagdo. Somos, portanto,
impelidos a perguntar qual das duas é a fungdo primaria. E por ser um instrumento de
comunicagdo que a linguagem pode servir também como veiculo de pensamento? Qu e,
ao contrario, porque é um veiculo de pensamento e pode, portanto, exprimir
pensamentos que ela pode ser usada por uma pessoa para comunica-los a outras? Trata-
se de uma alternativa falsa. De um lado, € certo que o objetivo comunicativo ndo pode
se autonomizar em relacdo a funcdo representativa (palavra-significado—

objeto/realidade), pois surgiria uma caricatura intencionalista de comunica¢do. Mas
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tampouco a funcdo representativa pode se conceber independentemente do objetivo
comunicativo, pois, do contrario, se perderiam de vista as condi¢cdes epistémicas para a
compreenséo de proposicoes.

Jurgen Habermas considera que, inicialmente, a reviravolta linguistica em
sua primeira fase, ndo foi uma revolucdo propriamente dita, por se concentrar apenas na
dimensdo semantica da linguagem, isto &, tdo somente no aspecto da “apresentacdo do
mundo” por meio de conceitos. Todavia, a analise semantica, concentrada na analise
das formas da proposicéo, prescindiu da situacdo de fala, das pretensdes, do uso da
linguagem e de seus contextos, das tomadas de posicdo e dos papéis dialogais dos
falantes. Numa palavra: da pragmatica da linguagem.

E a partir, entdo, da reviravolta pragmatica’ que a linguagem passa a ser
percebida na sua dupla dimensdo, ou seja, a semantica (apresentacdo do mundo) e a
comunicativa, sendo justamente o proferimento linguistico, agora uma forma de acéo.

Para Habermas, a ‘“guinada linguistica” (linguistic turn) possui varios
motivos, dentre os quais a convicgdo de que a linguagem® forma o meio para as
encarnacdes culturais e historicas do espirito humano e que uma anélise metodicamente
confidvel da atividade do espirito ndo deve comecar pelos fendmenos da consciéncia,
mas sim pelas expressfes linguisticas. Com a passagem do paradigma moderno da
Filosofia da Consciéncia (ou do Sujeito) para o da Linguagem, os sinais linguisticos,
que serviam outrora apenas como instrumentos de representacdo, adquirem agora uma

importancia prépria, em que o trabalho de constituicdo do mundo deixa de ser uma

*A expressdo “pragmatica” provém de uma classificagdo proposta por Charles Morris no livro
“Foundation of the Theory of Signs”, de 1938, e adotada por diversos pensadores da linguagem, tanto da
vertente analitica como da ordinaria. Considerando a linguagem humana como um conjunto de signos,
Morris divide o fendmeno da significacdo em trés areas distintas: sintaxe, seméantica e pragmatica.
Dentro dessa tipologia, a pragmatica é definida como a parte da semiologia que estuda a relagéo entre o0s
signos e seus usuarios. Enquanto a sintaxe estuda apenas a relagéo entre os signos, a semantica restringe-
se a investigar a relacdo entre os signos e o mundo. O estudo da linguagem sob o ponto de vista
pragmatico pretende dar conta da experiéncia concreta da linguagem, do contexto e dos multiplos usos da
linguagem cotidiana. (NIGRO, 2007, p. 34)

5 Wilhelm von Humboldt (1767-1835) vem sendo identificado, junto a Rousseau, como o pioneiro de um
novo olhar sobre o problema da linguagem. Ele pode ser considerado o primeiro filésofo a referir-se,
explicitamente, & dimensdo comunicativa da linguagem. E o pioneiro na abertura do campo “pragmatico”
da linguagem, para além da fungdo designativa, visto que a sua concepg¢do inovadora ndo se limita a
apontar a caracteristica de “abertura de mundo” da linguagem, como também destaca o seu carater
eminentemente comunicativo e, portanto, intersubjetivo e dialégico. Humboldt foi o primeiro a ressaltar
que a linguagem apresenta, além de sua fungdo cognitiva e expressiva, a fungdo comunicativa. A
linguagem é definida como uma ac¢do humana, uma atividade, um processo continuo que ndo pode ser
analisada como um objeto, mas compreendida pelos falantes que dela participam. Desse modo, a
linguagem s6 pode existir em sociedade e apenas se desenvolve no uso continuo da fala que tem lugar na
“boca do povo”. Para Humboldt, a linguagem aparece como condi¢do de possibilidade da
intersubjetividade e do didlogo e, portanto, da comunicacao entre sujeitos. (NIGRO, 2007, p. 144-146)
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tarefa da subjetividade transcendental, transferindo-se para as estruturas gramaticais
intersubjetivas dos falantes. Isto porque a linguagem presta-se tanto a comunicacao
como a representacdo; e o proferimento linguistico é, ele mesmo, uma forma de agir
que serve ao estabelecimento de relagBes interpessoais. E o que ele chama por agir
comunicativo (HABERMAS, 2004, p. 8-9)

O “estabelecimento de relagdes interpessoais™ significa que a linguagem é
pressuposto da relacdo moral. Nao estaremos tratando aqui da linguagem simbdlica
utilizada pelo individuo solitario e abstrato, e sim da linguagem concreta que implica a
comunicacdo entre os sujeitos. Nesse sentido, a linguagem é um pressuposto da
interacdo: “apenas as significagdes intersubjetivamente constantes e validas, obtidas na
tradicdo, permitem orientacGes reciprocas, ou seja, expectativas complementares de
comportamento”. (HABERMAS, s/d, p. 31)

Logo, a consciéncia historica, composta de “conceitos” (usados com
significados especificos e com referéncia a realidades especificas), que revelam seu
regime de historicidade (experiéncias e expectativas), ndo é somente subjetiva e
objetiva (semantica), mas é também pragmatica: intersubjetiva e dialdgica. Nao segue
sO a uma “logica narrativa” (relatos de fatos, do “estado das coisas”), como sugere
Risen, mas a toda uma logica comunicativa onde acles e expressdes podem ser

criticadas e fundamentadas. A racionalidade comunicativa, segundo Habermas,

[...] traz consigo conotagdes que, no fundo, retrocedem a experiéncia
central da forca espontaneamente unitiva e geradora de consenso
préprio a fala argumentativa, em que diversos participantes superam
suas concepgdes inicialmente subjetivas para entdo, gracas a
concordancia de convicgOes racionalmente motivadas, assegurar-se ao
mesmo tempo da unidade do mundo objetivo e da intersubjetividade
de seu contexto vital. (HABERMAS, 2012, VOL. I, p. 35-36)

Dai pode-se deduzir que, diferente do que defende Risen, a consciéncia
historica é ontofilogenética (individual e coletiva) e, indo além da afirmagdo de
Koselleck, ndo so se revela na carga semantica dos seus “conceitos”, mas abarca, além
dos aspectos cognitivo-expressivo (saber individual subjetivo-objetivo), o pratico-moral
(social normativo).

Semelhante a Riisen, Habermas elabora uma teoria “[...] do

desenvolvimento das estruturas normativas da consciéncia e de seu influxo na
configuragio historica das sociedades” (BANNWART JUNIOR, 2013, p. 69).
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O conceito de razdo comunicativa visa mostrar que a estrutura racional
interna dos processos de intercompreensdo se produz melhor num contexto social,
politico e cultural, em que o mundo vivido ndo é mais 0 monopolio das interpretacdes
arcaicas subtraidas a reflexdo e das instituicdes autoritarias, mas se abre a resolucéo
discursiva dos problemas sociais e politicos. Por isso, Habermas insiste nos progressos
de uma socializacdo reflexiva no proprio seio do mundo vivido, apoiando-se nos
recursos da discussdo, isto é, efetuando-se na perspectiva do agir orientado a
intercompreensdo. O vinculo comunicativo se torna, na modernidade, o vinculo social
principal, um vinculo que carrega as forcas da emancipacéo e diante do qual todas as
outras figuras da vida social sdo, por assim dizer, levadas a prestar contas. Para explicar
0 processo de racionalizacdo, tal como Risen utiliza para explicar a formacdo de uma
determinada consciéncia historica, Habermas propde como principio-motor o fendmeno
de aprendizado.

Habermas desenvolve uma teoria da aprendizagem evolucionaria,
apoiando-se em diferentes estagios observaveis de desenvolvimento da consciéncia
moral (pré-convencional, convencional e p6s-convencional). Os principios morais séo,
sobretudo, construgdes racionais do sujeito em interacdo social. A esséncia da
moralidade reside no sentido de justica e ndo tanto no respeito pelas normas sociais ou
morais. Tem mais a ver com questdes de igualdade e de reciprocidade nas relacbes
humanas. Em sintese, a moralidade € o respeito pelos principios morais que podem ser
universalizaveis, ou seja, extensiveis a todos, sempre e em quaisquer circunstancias.

O processo de aprendizagem se da quando estamos diante de problemas
sociais e politicos a serem resolvidos, diante de dilemas de ordem moral, especialmente
nos momentos em que “acontecimentos-rupturas” geram uma ‘“‘crise do tempo”
(HARTOG, 2013, p.37). Por isso, Habermas procura indicar o desdobramento e uso da
competéncia interativa, tanto na elabora¢do quanto na solugdo consciente “de conflitos
de agdes moralmente relevantes”.

Chamo “moralmente relevantes” os conflitos de acdo capazes de solucdo
consensual. A solugdo moral dos conflitos de acdo exclui tanto o emprego
evidente de violéncia quanto um “compromisso facil”; ela pode ser
entendida como prosseguimento, com meios discursivos, do agir discursivo,
isto é, do agir orientado para o acordo. Entdo sdo admitidas apenas solugdes
que

- comprometam os interesses de, pelo menos, um dos sujeitos participantes
ou envolvidos; mas que
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- admitam uma ordem transitiva dos interesses envolvidos sob um ponto de
vista assumido enquanto capaz de receber consenso, como, por exemplo, 0
critério de viver bem e de modo justo; e que,

- em caso de infragdo, impliquem san¢bes (pena, vergonha ou culpa).
(HABERMAS, 1983, p. 58)

Influenciado pela “Teoria da Consciéncia Moral” de Lawrence Kohlberg,
Habermas percebe homologias entre o desenvolvimento da consciéncia moral individual
(ontogénese) e o desenvolvimento das estruturas normativas de uma sociedade
encarnadas na moral e no direito (filogénese). E cré reencontrar as mesmas estruturas de
consciéncia ao nivel das instituicdes da sociedade (pré-convencional, convencional e
pos-convencional) com, na melhor das hipdteses, uma tendéncia a universalizacdo, ao
descentramento, a autorreflexdo. Assim, todo o processo social, ou evolugdo social, é
um desenvolvimento no ambito cultural e moral, que revela a complexificacdo das
relagOes interativas baseadas na linguagem.

A proposta de Habermas enfatiza a relevancia da esfera normativa como
objeto privilegiado da investigacdo socioldgica, na medida em que esta seria
constitutiva mesmo do mundo social enquanto tal, pois ndo seria concebivel uma vida
em grupo ou em sociedade que nao fosse normatizada.

Por isso, além de uma nova percepcéo do tempo historico, nossa proposta
tedrico-metodoldgica também quer dar conta da capacidade de aprendizagem dos
sujeitos agentes (bispos, padres, religiosas e leigos(as)) na solu¢do de problemas “sobre
conflitos de ac¢do moralmente relevantes”. Eles, desta forma, buscaram o
reconhecimento das pretensdes de validade dos novos vinculos sociais estabelecidos por
um novo principio de organizacdo socio-eclesial (HABERMAS, 1983, p. 134)
suscitados pela onda de aggiornamento (renovacdo, atualizacdo), trazida pela
recepcao/aplicagdo do Vaticano Il.

Deste modo, a moral e o direito em sociedades no nivel pré-convencional
foram (ou sdo) marcadas por préaticas direcionadas a legitimar autoridades. Tinham, nas
concepgdes religiosas e metafisicas de imagens do mundo, a caracteristica principal do
principio de organizagdo social. Essas serviam de substrato para as formas de
entendimento, nas quais ndo preponderava a comunicacéo baseada na discussdo, mas na
crenga, na supersticdo, no dogma. Estas praticas ocorreram mediante grupos que
incentivavam nas pessoas a resignacao perante os seus direitos, crentes de que alguns

poucos tinham acesso a verdade e dispunham de um saber infalivel. Dentro dessa
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logica, esses “poucos” puderam subtrair-se da argumentacdo publica como se a grande
maioria dos individuos estivesse em débito com as autoridades, e, com isso, subtrai-se
da esfera publica a discussdo de modo egoista pela conservacéo da tradicdo. Buscavam
privilégios e defendiam apenas seus préprios interesses, a serem mantidos por qualquer
meio, mesmo que pela forca. Em termos de consciéncia histdrica, sdo os fatos
exemplares, 0s casos empiricos, que guiam a existéncia e a constancia da natureza
humana. Os individuos e grupos pretendem explicar o seu mundo através de exemplos
experienciados em um passado atemporal (“o eterno presente”, “o eterno retorno’...),
ndo tentando inserir o passado no presente, mas explicando o presente pelo passado
(presentismo).

No nivel convencional, as sociedades tém por principio de organizacéo
social as institui¢bes juridicas. A normatividade social esta baseada na Lei. Apesar da
racionalidade da Lei dever preponderar sobre alguma “verdade superior” de ordem
natural e/ou metafisica, ainda nesse nivel, todas as normas em geral sdo confirmadas
pela tradicdo de modo formal. Toda identidade, coletiva ou individual, apresenta o
comportamento baseado nas convencgdes, em conformidade com as normas numa
imitagdo ou reprodugdo social. Por isso, procuram trazer o passado ao presente, sem
problematizar as atuais conjecturas em que esta imersa, fazendo com que as tradi¢Ges se
tornem visiveis, aceitas e reconstruidas como “orientacdes estabilizadoras da propria
vida pratica.” (BARCA, 2010, p. 45).

Nas sociedades pds-convencionais, consolida-se a compreensao descentrada
do mundo, e, por fim, da propria racionalidade, ja que no nivel pés-convencional tanto a
identidade coletiva quanto o “eu singular” sdo portadores de consciéncia moral mais
ampla, descentrada, autbnoma. A acdo comunicativa dos agentes capazes de gerar o
entendimento por meio de posturas de afirmacao ou negacdo dos argumentos, diante das
pretensdes de validade desses argumentos, € o maior indicio da racionalizagdo social
mantida pelo desempenho discursivo dos “eus” pds-convencionais e, em decorréncia
disso, pela discursividade no plano social mais amplo. Nestas sociedades, o principio de
organizacao social se baseia nos valores universais de integridade, direitos humanos,
reciprocidade, soberania, justica social, liberdade e igualdade. Por isso, do ponto de
vista da consciéncia historica, tanto podem negar e romper com alguns valores

ratificados no passado e acelerar o futuro, como estabelecer uma sintese dialética entre



55

passado e presente, relativizando a aceleracéo e reconhecendo que o presente segue uma
constante de rupturas e continuidades.

Desta forma, chegamos a um quadro que sintetiza toda esta proposta tedrica
em que articulam os pensamentos de Frangois Hartog, Jorn Rissen, Reinhard
Koselleck, Jurgen Habermas e Lawrence Kohlberg:

QUADRO 3: DESENVOLVIMENTO ESTRUTURAL

DA CONSCIENCIA MORAL-HISTORICO E TIPOS DE ACAO SOCIAL

Historicidade
Niveis de Tipo de Formas de Conceitos Tipos Experiéncia Tipos
Consciéncia Conscién- significacdo bésicos Eticas de X de
Moral cia Historia histdrica cognitivo-sociais direito Expectativa Acéo Social
(Kohlberg) (Russen) (Rissen) (Kohlberg/ (Habermas) | (Habermas) (Koselleck/ (Habermas)
Habermas) Hartog)
Interacdes
Historia estratégicas
“Mestra da Imposicoes
Regras vida”. imperativas
Pré- atemporais de Expectativas de Etica Direito Um presente (autoridade)
convencional Exemplar vida social. comportamentos religiosa sagrado continua-
Valores particulares mente X
atemporais consumado no
imediatismo Necessidades
(estatico ou subjetivas
interminavel (interesses
ou eterno) pessoais)
Acles
estratégicas
Um passado elou
Permanéncia demasiada-
dos modelos Etica Direito mente Acbes em
Convencional | Tradicional | culturais e de Norma legal tradicional lembrado e conformidade a
vida na um futuro papéis sociais
mudanca ameagador ou
temporal a espera da elou
eternidade.
InteracOes
guiadas por
normas
Rupturas das Vive-se um Acéo orientada
totalidades tempo de ao entendimento
Critica temporais por plena matuo
negacéo de Etica da inovacéo sob (comunicacédo
sua validade consciéncia 0 signo da no sentido
“revolugdo” fraco;
Pos- Principio e Direito veladamente
convencional formal estratégico)
Os modelos Etica da
culturais e de responsa- elou
Genética vida mudam bilidade Aceleracdo
para manter relativizada Acdo orientada
sua ao acordo
permanéncia (comunicacédo
no sentido forte;
discursos)
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Assim, chegamos a nossa hipotese. O “acontecimento-ruptura” Concilio
Vaticano Il (com sua proposta de aggiornamento) e sua recep¢do no Maranhdo se
deram simultaneamente a outros “acontecimentos-rupturas”: o golpe Militar, que pds
fim as propostas de “Reformas de Base” (1964); o endurecimento do Regime com o Al-
5 (1968); 0 inicio de uma politica desenvolvimentista sob o lema “Maranhdo Novo”,
que conduziu José Sarney ao governo do Estado (1966-1970); a criacdo da SUDEMA
(Superintendéncia de Desenvolvimento do Maranh&o), que visava a modernizagdo
conservadora da estrutura fundiéria, representando, assim, a forte aceleracdo da
penetracdo da frente pioneira sobre a fronteira demografica, transformando o Maranhao
em uma grande fronteira agroecondmica a ser explorada e a geracdo de problemas
sociais e politicos a serem resolvidos, isto €, “dilemas de ordem moral”. Com isso, 0s
diferentes grupos sociais (indigenas, camponeses, grandes fazendeiros, jaguncos,
grileiros, bispos, padres, missionarios) com historicidades diferentes e desencontradas,
consciéncias histdricas pré-convencionais e convencionais, entram em conflito.

O evento “Vaticano II” e sua recep¢do pelos sujeitos-agentes (bispos,
padres, religiosas, agentes de pastoral leigos e leigas) das Igrejas-locais (dioceses), no
Maranhdo, possibilitou uma maior socializacao reflexiva no préprio seio do mundo
vivido (“verbalizagdo do sagrado”), apoiando-se nos recursos da discussdo. E desta
forma, efetuou-se na perspectiva do agir orientado a intercompreenséo, e articulados
em dois principios de organizacdo eclesial: pela colegialidade episcopal e pela
sinodalidade de base. Assim, assumiu uma nova consciéncia historica: a pos-
convencional. Por isso, a Igreja Catdlica no Maranhdo precisou abandonar,
intersubjetivamente, os projetos historicos (“futuro passado”) encarnados nos conceitos
de desenvolvimento e reforma, substituindo por um projeto histérico de libertacéo.
Conceito este pos-convencional, porque, no seu “horizonte de expectativa”, esta a
conquista de espacos de liberdade no seio de um contexto sociopolitico constrangedor,
entendendo-se liberdade aqui como a possibilidade dos seres humanos organizarem sua
existéncia com referéncia a normas, que podem, livre e racionalmente, debater.

Assim, podemos apresentar e descrever a situacdo da Igreja no Maranhéo,
de forma especifica, e no Brasil, de forma mais ampla, nos sessenta/setenta anos antes
da convocacgédo do Concilio Vaticano Il. Dai, poderemos verificar um longo processo de

aprendizado e de descentracao.



57

2 - A IGREJA PRE-CONCILIAR NO BRASIL E NO MARANHAO:
OS PASSOS PARA UM NOVO PRINCIPIO DE ORGANIZACAO ECLESIAL

Para demonstrar a percepcdo do tempo histérico e a capacidade de
aprendizagem dos sujeitos agentes (bispos, padres, religiosas e leigos(as)) da Igreja no
Maranhdo na resolucdo discursiva dos seus problemas sociais e politicos, que
possibilita o estabelecimento de novos vinculos sociais (novos principios de
organizacdo socio-eclesial), precisamos seguir uma abordagem que privilegie o
desenvolvimento de uma socializagéo reflexiva no proprio seio do mundo vivido pelos
atores. Ou seja, uma socializacdo baseada nos recursos da discussdo e efetuada na
perspectiva do agir orientado a intercompreensao.

N&o podemos esquecer que 0 agir comunicativo (orientado ao consenso, ao
acordo) e o agir estratégico (orientado a fins), estdo numa relacdo de tensdo e de
complementaridade e disputam entre si, no seio do mundo vivido, a conservagao, ou até
mesmo a promocao das mudancas necessarias da ordem e do vinculo social.

Concordando e, ao mesmo tempo, ampliando a percepc¢do de Giovanni Levi,
“a participacdo de cada um na histéria geral e na formacdo e modificacdo das estruturas
essenciais da realidade social” aparecem, periodicamente, na forma de “problemas,
incertezas, escolhas, enfim, em uma politica da vida cotidiana cujo centro” ndo seria so,
como ele enfatiza, “a utilizagdo estratégica das normas sociais” (LEVI, 2000, p. 45. O
grifo é nosso), mas também na resolucéo discursiva (no &mbito do agir comunicativo)
dos problemas sociais e politicos.

Em outras palavras, 0 que queremos aqui, huma perspectiva ginzburguiana,
¢ encontrar nas “realidades opacas”, os sintomas, as pistas, os indicios e sinais
(GINZBURG, 1989, p. 177) da ocorréncia da razéo e das acGes comunicativas. Ou seja,
queremos acompanhar 0os momentos, os desdobramentos e 0s usos da competéncia
interativa na historia da Igreja no Maranh&o. Para isso, dois conceitos usados no campo
da eclesiologia (estudo teoldgico sobre a Igreja), e que ajudam a realizar a interacéo
mediada linguisticamente, nos serdo Uteis agora: sinodalidade e colegialidade
episcopal.

A palavra “sinodo” remete culturalmente a tradigdo cristd. Na diversidade
tdo grande das formas sociais nascidas no seio deste movimento histérico, 0 nome

“sinodo” guarda uma relagdo com seu uso mais antigo na vida das comunidades cristas.
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Este uso parece ter aparecido por volta do fim do segundo século de nossa era, no
mundo cristdo de lingua grega (synodos — quer dizer “caminhar juntos” ou concilium em
latim). Tratava-se, entdo, provavelmente, de reunides locais compostas de
representantes de diversas Igrejas, com uma funcgéo, sobretudo, doutrinal: a reacdo a
erros julgados perigosos. Nas reunides sinodais, veio, entdo, a afirmar-se o papel dos
“intendentes” ou bispos, papel que iria posteriormente tomar um lugar cada vez maior
nas Igrejas.

A instituicdo sinodal se desenvolvera nas Igrejas tanto da parte oriental
como ocidental do Império Romano. No entanto, duas transformacdes principais se
impuseram. A primeira consistiu na defini¢do dos territorios da Igreja (ou circunscricdes
eclesiasticas), delimitados de maneira estavel, sob a forma de Provincia ou de Regido.
Neste quadro, os Sinodos se reuniam de modo regular, com a presenca de todos 0s
bispos da circunscrigdo, ou de seus representantes. Outro trago caracteristico se refere a
“presidéncia” do Sinodo pelo titular da Sede Metropolitana (o primeiro bispo localizado
na “cidade-mae”, ou seja, o Metropolita) para uma Provincia; e pelo titular da Sede do
Patriarcado (o Patriarca), para as regides mais extensas.

Apesar da evidéncia da autoridade episcopal nos Sinodos, essas assembleias
puderam continuar a beneficiar-se de uma presenca de leigos, podendo, numa certa
medida, garantir a participacdo dos fiéis. De modo geral, tratavam-se de delegados ou
de detentores da autoridade publica.

Ja a nocdo de “colegialidade” requer que se suponha um “colégio” formado
por membros situados juridicamente a um nivel de paridade e distintos do conjunto dos
fiéis, distintos, também, dos diversos responsaveis pela vida eclesial ndo habilitados a
esta posicédo colegial. Esta nogéo esta ligada a teologia catolica atual do episcopado e a
definicdo do papel desempenhado neste quadro pelo bispo de Roma. Este tipo de
polarizacdo da nocdo sobre a ordem hierdrquica do episcopado leva, hoje, tedlogos e
canonistas, as vezes, a distinguir entre as instituicdes que desenvolvem uma dimenséo
colegial de colegialidade e instituicdes as quais o povo dos fieis, ou pelo menos a
“maior parte do povo” — segundo expressao citada de um Concilio de Cartago (256) —
traz uma participacao efetiva, estatutariamente considerada e canonizada.

Um caso bem claro do segundo tipo, na Igreja Catélica Romana é o dos
Concilios Particulares — Provinciais ou Plenarios (estes correspondendo a circunscrigdo

de uma Conferéncia de Bispos) — para 0s quais é oficialmente prevista uma participagdo
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de diversas forcas vivas das dioceses em questdo: padres e diaconos, religiosos, leigos
de diversas situacdes ou responsabilidades pastorais.

De qualquer forma, estas duas noc¢des/praticas tem a intencdo de realizar
entre os seus participantes (os bispos, ou todo o conjunto dos fiéis) um “consenso sobre
a base do consenso ja dado da fé&” (SESBOUE, 2004, p. 270). A de um consenso
horizontal (dos participantes), que vem responder ao consenso vertical (da fe). O
Sinodo é o evento da coincidéncia entre os dois. Depois de sua reunido, 0s bispos
enviavam ‘“‘cartas sinodais” aos ausentes, a fim de solicitarem destes ultimos um
consenso mais amplo em uma perspectiva universalista. Na medida em que este
consenso se efetivava, a decisdo era considerada como inapelavel.

Através da experiéncia dos Sinodos particulares a Igreja aplicou e refletiu
sobre a colegialidade dos bispos. Esta colegialidade acabou por se concretizar de forma
mais efetiva nas Conferéncias Episcopais, figuras modernas da sinodalidade. Mas ndo
podemos nos esquecer que é o Concilio Ecuménico, com a participacdo de todos 0s
membros do colégio episcopal ao redor do Papa, o que representaria a forma mais plena
de sinodalidade.

Numa abordagem diacrénica, vejamos como estas duas praticas orientadas
a intercompreensdo se desenvolveram na Igreja do Brasil e, de modo particular, na
Igreja do Maranhdo. Mas, antes, ¢ necessario apresentar o “solo” das estruturas de
consciéncia histérica (acdo, visbes de mundo, direito e moral) na fronteira do

Maranhao.

2.1 — O tempo da fronteira no Maranhéo

Na fronteira, tanto a demografica como a econémica, como bem lembra
José de Souza Martins, existe uma disputa pela “concep¢ao de destino”, ou seja, numa
linguagem koselleckiana, hd uma disputa de diferentes e divergentes expectativas de
futuro (KOSELLECK, 2011).

Majoritariamente, a populacdo da frente de expansdo demografica €
formada por pequenos camponeses cuja cultura econdmica é a da agricultura de roga. O
tempo desse tipo de agricultura é marcado pelo ritmo da natureza. Em fun¢éo da roga,
eles continuam se deslocando pela “fronteira demografica” em um ritmo muito lento e

regulado pela pratica da combinacdo de periodos de cultivo e periodos de pousio da
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terra. Depois de um numero variavel de anos de cultivo do terreno, os agricultores se
deslocam para um novo terreno. No Maranhdo, onde essa pratica é mais tipica, o
deslocamento se d& no interior de um territorio de referéncia ao redor de um centro, de
um povoado.

Martins revela também que a tendéncia observada pela aceleracdo do
deslocamento da frente de expansdo, ou mesmo o seu fechamento, se deu
simultaneamente pela aceleracdo da chegada da frente pioneira, em decorréncia da
pratica de invasdo das terras camponesas por grileiros, especuladores, grandes
proprietarios e empresas agricolas, incluindo as multinacionais. Quando ndo integrados
no mercado de trabalho da frente pioneira, 0s camponeses eram (e ainda sdo) expulsos
de suas terras ¢ empurrados para “fora” da fronteira econdmica (dai o éxodo para as
grandes cidades) ou para “dentro” como assalariados sazonais. Quando encontram terras
livres mais adiante, continuam a tendéncia migratoria, mesmo que para pontos mais
distantes.

A partir de 1943, continuando na perspectiva de Martins, a frente pioneira,
— que em outras regides se movia impulsionada pelos interesses imobiliarios do grande
capital, das empresas ferroviarias e da grande agricultura de exportacdo, como o cafg,
no Sudeste — na Amazénia (incluindo o Maranhdo), passa a depender da iniciativa do
governo federal. Ela se torna a forma caracteristica de ocupacdo de novas terras. Os
grandes eventos desse processo de ocupacdo foram: a) nos anos 1940: Expedicéo
Roncador-Xingu e a Fundagéo Brasil Central; b) anos 1950: a constru¢do da rodovia
Belém-Brasilia; c¢) anos 1960: a politica de incentivos fiscais dos Governos Militares,
por meio do Estatuto da Terra (1964) e da criacdo da Superintendéncia de
Desenvolvimento da Amazdnia (SUDAM) (1966).

Esta politica de incentivos, ao subsidiar a formacdo do capital das empresas
amazonicas, dando-lhes, assim, uma compensacdo pela imobilizagcdo improdutiva de
capital na aquisicdo de terras para a abertura das fazendas (onde era esse 0 caso),
promoveu a alianc¢a entre os grandes proprietarios de terra e o grande capital.

Pode-se perceber, neste quadro, a aceleracdo do deslocamento da frente
pioneira sobre as terras ja ocupadas pela frente de expansdo e que pds em evidéncia a
violenta dimensdo conflitiva entre essas distintas frentes de ocupacdo territorial.
Tornaram-se frequentes e numerosos os despejos violentos e dramaticos de posseiros

das terras que ocupavam. Em muitas situacdes e lugares, como no Maranhdo, a
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aceleracdo do avanco da frente pioneira adiantou-se a propria frente de expansédo e
entrou em contato diretamente com as populacées indigenas.

O elemento que nos interessa, como dissemos no capitulo anterior, é o fato
do avanco da frente pioneira sobre a frente de expanséo e a coexisténcia conflitiva de
ambas. Ao coexistirem na situacdo de fronteira, ddo aos conflitos que ali se travam a
dimensdo de distintas “expectativas de futuro”. Ou seja, conflitos por distintos projetos
historicos que envolvem diferentes percepcbes do tempo (consciéncia histdrica) ou por
distintas versbes e possibilidades do projeto historico que possa existir na situacdo de
fronteira (MARTINS, 1997, p. 174-182).

Vejamos melhor a situacdo de indigenas e lavradores no Maranhao®.

Em relacdo aos povos indigenas, no Maranhdo habitam, ainda hoje, oito
etnias divididas em dois troncos linguisticos: tupi e macro-jé. Os mais numerosos sao
do tronco Tupi: os Tenetehara (subdivididos em Guajajara e Tembé), os Guaja
(considerado o altimo povo ndmade sem agricultura do Brasil) e os Urubu-Ka ‘apor. Ja
0s povos do tronco Macro-J& formam o que 0s antropdlogos chamam de “familia
Timbira”: Apinayé (Timbiras ocidentais), Krahd, Gavido-Parkateyé, Apaniekrd,
Ramkokamekra-Canela, Gavido-Pukobyé e Krikati. Os povos indigenas do Maranhao
ocupavam (e ocupam) a Pré-Amazbdnia maranhense, mais precisamente, a regido
abrangida pelos rios Mearim, Grajau, Pindaré e Gurupi.

No inicio do século XIX, os Tenetehara expandiram seu territorio por meio
de migracoes pelo sertdo maranhense. Quando se aproximaram da fronteira agricola da
frente de expansdo, foram capazes de se relacionar com os “civilizados” por uma
economia de troca, que ndo s6 opdbs resisténcia ao recrutamento da méo de obra em
grande escala de efeitos desarticuladores para os indios, mas também permitiu a esse
povo se expandir territorial e demograficamente.

Para Mércio Gomes, provavelmente, a migragdo Tenetehara teve inicio na
segunda década do século XIX, primeiro na direcdo do baixo Grajal. Esta migracdo foi
continuada por um grupo de familias que podiam manter, em ndmero pequeno (30 ou

40 pessoas), todos os ingredientes socioculturais da vida de uma aldeia Tenetehara.

® Em suas caracteristicas sociais e econdmicas, 0 Maranh&o é uma mistura do Nordeste com o Norte. Por
muito tempo tem sido ocupado por povos indigenas e lavradores. Uma parte das terras é privada, mas a
maior parte é de dominio publico (terras devolutas). Em termos de qualidade da terra é superior a ambas
as regides. O solo argiloso do Maranhdo é mais profundo e mais rico do que o encontrado em muitas
partes da Amazonia, e, a0 mesmo tempo, além de possuir extensas terras planas do bioma “cerrado”, 0
Estado ndo é tdo arido quando boa parte do Nordeste.
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Existem duas raz0es, segundo ele, para a migracdo dos Tenetehara para o
baixo Grajau e, subsequentemente, subindo este rio, a partir dai para a regido do alto
Mearim. A primeira, a de que havia anos os Tenetehara desejavam estabelecer relages
econdmicas com os colonizadores brasileiros. E provavel que, durante o periodo jesuita,
os Tenetehara se acostumaram com o uso de instrumentos de ferro e, naquele momento,
desejavam obté-los de forma permanente. Ou seja, estavam em busca de um mercado e
de um centro que lhes fornecesse os implementos agricolas que passaram a depender
com maior frequéncia.

A segunda razdo é de que os grupos do baixo Grajau haviam se tornado tao
pequenos em nimero e tdo impotentes que ndo seriam capazes de defender seu territorio
e, por isso, abandonaram vastas areas desabitadas e iniciaram sua mudanca rio Grajad
acima. Na década de 1840 eles jA haviam atingido a regido que era controlada
economicamente pelas cidades de Barra do Corda (fundada em 1836), no rio Mearim, e
a cidade de Grajau (fundada em 1810), no rio de mesmo nome.

As relacdes dos Tenetehara com o brancos tomam uma nova direcdo a partir
do levante de uma parte deles contra a Missdo Capuchinha de Alto Alegre, no alto
Mearim, em 1901. Instalada no dltimo decénio do século XIX, essa missdo mantinha
praticas “coloniais”, apesar de sua contribuicdo na instrucdo escolar e nas artes e
oficios. Mortes de criangas internas por doencas ndo debeladas com presteza e a puni¢do
de um indio em carcere privado, atado por quatro semanas de modo humilhante e
penoso, em razdo de ter abandonado a esposa considerada legitima por outra,
constituiram o estopim para a rebelido, para a qual pode ter contribuido, também, a
hostilidade velada de certos comerciantes e fazendeiros pela competicdo que a Missdo
Ihes fazia.

A morte dos padres e freiras, de criangas e jovens internados ndo indigenas,
de brancos das vizinhancgas, desencadeou a a¢do das milicias repressoras, que contaram
com a colaboragdo dos indios Ramkokamekra-Canela. Por cerca de 20 anos atitudes de
desconfianga e desconforto reinaram entre brancos e Tenetehara, sobretudo os da area
em que havia ocorrido o confronto. Conforme aponta Mércio Gomes, esse
distanciamento contribuiu para por um freio no processo de assimilagéo dos Tenetehara.

Segue-se a esses acontecimentos a instalacdo na regido do Servico de
Protecdo aos Indios (SPI), criado em 1910. As relacdes patrono-cliente prosseguem,

mas, como mostra Mércio Gomes, os funcionarios do 0rgdo ndo se comportam
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exatamente como um patrdo regional, dada a sua orientacdo ideoldgica favoravel a
promocdo social dos indios e porque, servidores publicos que eram, ndo tomavam o
descumprimento de algumas de suas ordens e exigéncias como uma ameaga a Seus
interesses pessoais. Fazem-se 0s primeiros ensaios no sentido de identificar e delimitar
as terras Tenetehara, sem que se logre conduzir o processo até o final. A extracdo do
6leo de copaiba no Gurupi decai, a populacdo Tenetehara desse rio e dos que Ihe ficam
a oeste, no Par, decresce, 0 mesmo acontecendo com a do baixo Pindaré, dando-se o
contrario no alto Grajau e Mearim (GOMES, 2002, p.281-330).

Com a ampliacdo da malha rodoviaria no Estado do Maranhdo, esta
propiciou a invasdo mais sistematica das areas indigenas Tenetehara. Isto também esta
articulado com os projetos de colonizacdo que atingiram diretamente aquelas terras.

O primeiro projeto foi implantado em 1944 com a “Colonia Agricola Barra
do Corda” (instalada pelo Governo Federal), que expulsou os Tenetehara de, pelo
menos, quatro aldeias numerosas: Uch6a, Naru, Morcego e Farinha. Isto provocou uma
forte mortandade devido a transferéncia para dentro da atual area Canabrava/Guajajara.
A expulsdo dos indigenas se deu de forma violenta por parte da forca policial. Os
Tenetehara deixaram tudo o que tinham: rogas, casas, cemitérios etc. O projeto de
colonizacdo previa o assentamento de retirantes da seca do Ceara e, conforme afirmava
na época o jornal “O Combate” (11/06/1949), a justificativa era ser necessario
“colonizar com elementos de fora, uma vez que o material humano indigena nao presta
para nada”.

A historia dos Timbira do Maranhdo, no geral, é muito semelhante a dos
Tenetehara, mas com alguns detalhes importantes que os diferenciam.

Os Timbira ocupavam grande parte da vasta aérea de cerrados e campos
naturais que correspondem as atuais regides central e sul do Maranhdo. Embora
constituindo culturas extremamente adaptadas ao bioma do cerrado, alguns grupos
Timbira, espontaneamente ou por pressdes das guerras interétnicas contra outros grupos
indigenas e agentes das frentes expansionistas, deslocaram-se para as areas florestais
entre o Grajau e 0 Mearim.

Segundo Adalberto Rizzo de Oliveira, os antigos Capiekran ou “Canellas

finas” e os Sakamekran ou “Timbira matteiros”, de cujo processo de territorializacdo e
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amalgama étnico’ emergiram os atuais Ramkokamekra-Canela, formavam, durante as
primeiras décadas do século XIX, os grupos Timbira de localizacdo mais oriental no
Maranhéo.

No inicio do século XX, pela acdo do SPI, os povos indigenas no Maranh&o
foram inseridos no regime tutelar. Atuando como mediador nas relacdes entre os
Ramkokamekra-Canela e os criadores do sertdo pastoril, o0 SPI mostrou-se, por vezes,
incapaz de impedir a eclosdo de conflitos, que, em alguns casos, significaram tentativas
de eliminacdo étnica desse grupo e de apropriacdo do seu territério pelos criadores
locais (OLIVEIRA, 2008, p. 4-5).

Roberto Cardoso de Oliveira, ao falar das relacGes interétnicas que
envolvem indios e ndo-indios define-as em termos de dominagdo e sujeicdo. Elas
derivam de situagdes de contato desses povos entre si € com a “sociedade nacional”, ou
seja, as populacbes da frente de expansdo. A base do sistema interétnico estd na
conjuncdo de interesses econdmicos contraditorios: o indio procurando obter bens
manufaturados (armas, instrumentos agricolas, cachaca, roupa etc.) e o branco
procurando se apossar do territorio e/ou mao de obra indigena. O contato entre os indios
e a sociedade nacional obedeceu a esta preliminar. E a inversabilidade desse contato
parece ter inicio a partir de certo momento, quando aqueles bens alienigenas tornam-se
necessidades insubstituiveis, criando uma dependéncia definitiva do indio a sociedade
nacional. Esta inclui o indio, e seu territorio, em seus projetos de expansdo (ou de
“desenvolvimento”) e, a partir do momento em que, tanto a forca de trabalho indigena,
quanto as terras tribais, passam a se impregnar de valor, ndo mais abandona a sua presa
— 0 indio ser subjulgado, o territorio a ser conquistado (Apud. ZANNONI, 1999, p.168).

Neste sentido, as décadas de 1940 e 1950 foram de redefinig&o nos termos
da “alian¢a” (sujeicdo-dominacdo) entre os Ramkokamekra-Canela e o “homem
branco” encarnado agora pelo poder tutelar exercido pelo SPI, sobretudo através da
figura emblematica de Candido Rondon, tido como o “pai dos indios”. Além disso, teve
forte impacto entre os Ramkokamekra-Canela a morte de Rondon, em 1958,
especialmente porque o simbolismo de sua presenca estava muito proxima do papel

atribuido ao “branco” pelo mito de Aukhé.

" Os Capiekran e Sakamekran constituiram grupos Timbira localizados entre os vales dos rios Itapecuru e
alto Mearim, nos séculos XVIII e XIX.
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Foi neste novo contexto que explodiu o “Movimento Messianico de 1963”
entre os Ramkokamekra-Canela. O avango das fazendas de criacdo e dos nucleos
regionais sobre o territorio residual dos indigenas — correspondente, entdo, a 5% de seu
territorio ancestral —, resultou na restricdo da caga e na destruicdo de suas rogas e na
disputa pelas diminutas areas de plantio com lavradores do sert&o.

Inspirados em referéncias mitico-religiosas comuns aos demais grupos
Timbira, os movimentos socio-religiosos dos Ramkokamkekra-Canela constituiram
respostas, enquanto “expectativas de futuro” (KOSELLECK, 2011), as compulsdes
advindas do contato. Esse processo socio-religioso foi desencadeado, entre janeiro e
julho de 1963, a partir das revelacBes de uma profetiza chamada Kee-Kwey, mulher
Canela, também conhecida pelo nome regional de “Maria Castelo”. O movimento teve
como referéncia o mito de Aukhé, que na cosmologia Timbira explica a origem do
“homem branco” ¢ a relacdo de desigualdade que este mantém com os indigenas
(OLIVEIRA, 2008, p. 9-13)°,

Outra faixa populacional que se deslocou, tanto para como no Maranhao, e
muitas vezes em sincronia com 0s movimentos migratorios indigenas, foi a dos
lavradores (pequenos agricultores sertanejos).

Né&o custa lembrar que a migracdo de nordestinos ndo se deu exclusivamente
para o Sul do Brasil, mas também para o Norte e, de modo especial, para 0 Maranhdo.
Na verdade, uma combinacdo de fatores impelia os nordestinos para o Oeste. Além das
secas, a terra no Nordeste pertencia, em sua maior parte, a grandes proprietérios e era
controlada por eles. Estes permitiam que os lavradores usassem pequenas parcelas em
troca de trabalho ndo remunerado e estas terras ainda eram de baixa qualidade
(CUNHA, 1977, p. 20).

Quando se iniciou a migracdo, muitos nordestinos foram primeiramente
para 0 Maranhdo, onde as chuvas eram mais abundantes e onde havia maiores extensées
de terras férteis, consideradas publicas (terras devolutas). Por lei podia-se ganhar direito
a essas terras mediante a sua ocupacdo e 0 seu uso produtivo por um ano e um dia.
Assim, era possivel obter também o titulo de propriedade, mas somente mediante o

pagamento de taxas e de um processo burocréatico dificil de ser entendido pelo posseiro

® O movimento foi deflagrado a partir da previsio ou promessa de uma “Boa Nova” anunciada pela lider
messiénica durante os trabalhos em uma roga coletiva que se realizava em seu setor de rogas, a Aldeia
Velha. Segundo as narrativas, ela teria recebido um “Anjo”, o qual anunciava a chegada proxima de
“Jesus Cristo” - imagem sincretizada de Aukhé - que desceria do “Céu” para ajudar seu povo, o qual iria
se “enriquecer”.
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tipico.

Porém, enquanto a terra era abundante, 0s posseiros nao viam necessidade
de obter titulos. Se membros de uma dessas familias pobres de posseiros fossem
expulsos por alguém que se dizia proprietario da terra, eles simplesmente mudavam-se
para outra terra disponivel, em qualquer outro lugar. Como o Maranhdo era adjacente a
regido amazonica, alguns desses lavradores encaminharam-se para la.

Nos anos 1960 houve um subito crescimento de assentamento espontaneo
ao longo da Rodovia Belém-Brasilia e de outras estradas construidas para facilitar os
projetos em desenvolvimento. De fato, as facilidades de acesso advindas da abertura de
novas vias de comunica¢do, sejam federais, estaduais ou municipais, “aproximando” as
capitais nordestinas, notadamente Fortaleza e Recife, Teresina e Sao Luis,
possibilitaram, assim, um maior entrosamento das mesmas com todo o interior do
Estado do Maranhdo (CUNHA, 1977, p. 21).

Consequentemente, tais vias de acesso facilitaram uma maior afluéncia de
populacdes oriundas dos Estados do Ceara, Pernambuco e Piaui, em busca dos
chamados “vales imidos maranhenses”, formados pelos rios Mearim, Pindaré, Grajau e
Itapecuru. Isso trouxe preocupacdo para 0 Governo Militar. Estava por acontecer uma
extensiva migracdo rural, os generais queriam controla-la. Uma migracdo ndo
controlada de lavradores destituidos de capital e de experiéncia técnica poderia interferir
nos planos que o governo tinha para estimular a agricultura comercial em grande escala.
(CUNHA, 1977, p. 22-24)

Em 1970, o governo entrou em a¢do. O presidente Médici, ap0s visita ao
Nordeste vitima da seca e, impressionado pelo que viu, decidiu langar um programa de
colonizagdo para redistribuir lavradores nordestinos. “Terra sem gente para gente sem
terra” tornou-se 0 lema do governo, com patente desconsideracdo da condi¢do humana e
dos direitos a terra dos povos indigenas e dos migrantes que ja povoavam a Amazonia.
Em junho daquele ano, um decreto federal criava o Instituto Nacional de Colonizagéo e
Reforma Agraria (INCRA), cujo objetivo era o reassentamento de lavradores.

De qualquer modo, essas populacbes, em sua grande maioria, eram
constituidas de lavradores que para ali se dirigiram atraidos ndo s6 pela grande extensdo
de terras. Como dissemos, a marcha de povoamento é o resultado do deslocamento de
uma frente de expansdo agricola constituida por individuos originarios dos Estados

nordestinos do Ceard, Pernambuco e Piaui, num primeiro momento, e do proprio
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Maranh&o, numa segunda fase. Tal movimento veio se desenvolvendo em ritmo mais ou
menos continuo desde o inicio do ano de 1920, na primeira etapa, e de 1960, na segunda
(CUNHA, 1977, p. 22-24).

O primeiro ponto de migracdo que estes camponeses atingiram foi o
Municipio de Caxias. Outro fluxo seguiu em direcdo ao Piaui até a cidade de Floriano
(P). Ao penetrar no Estado do Maranhédo, por volta de 1920, a frente de migracao
nordestina causa profundas alteracbes nos precos dos aforamentos da terra, ja que
aumenta bruscamente a demanda por areas de cultivo. Os pequenos agricultores
maranhenses, ndo resistindo ao pagamento de elevados foros, passam também a migrar,
cada vez mais, para areas denominadas de “terras livres”. Tal migragdo, na verdade, ja
existia mesmo antes da chegada dos nordestinos, sendo acelerada e engrossada por eles
rumo ao Oeste.

A primeira etapa de deslocamento da frente de expansdo agricola trouxe
como consequéncia imediata a incorporacdo de areas de floresta até entdo indevassadas,
nas quais o processo de desbravamento e concomitante ocupacdo se deram de modo
muito rapido, em face de fatores preponderantes como a existéncia de vastas extensdes
de terras devolutas, favoraveis a agricultura (principalmente o cultivo do arroz), a
crescente valorizacdo deste produto no mercado interno e a coleta do coco babacu,
entdo, com boa cotacdo no mercado externo (CUNHA, 1977, p. 22-24).

A segunda fase de deslocamento néo apresenta um desenvolvimento linear,
pois se desdobra de maneira variada segundo diferentes atividades econdmicas e em
distintas areas geograficas. Por isso, temos lavradores migrantes que alcangaram tanto o
Sul (pecuéria extensiva) quanto ao Oeste (rios Pindaré e Caru) e Sudoeste maranhense
(municipio de Imperatriz) (pequena agricultura) em diferentes décadas.

Essa segunda migracdo é constituida de lavradores proprios do Maranh&o e
0 motivo béasico foi a expropriacdo de suas terras e benfeitorias em outras regiGes. Os
movimentos das décadas anteriores estdo ligados as secas e aos planejamentos
governamentais de colonizagdo, como também com as crises do latifindio do Nordeste,
que liberam mado de obra excedente. A segunda fase esta associada, antes, a
expropriacdo dos lavradores e a elevagdo, acima dos limites legais previstos pelas
disposi¢des que regiam os contratos agrarios, do preco dos aforamentos nas &reas de

colonizacdo antiga do préprio Maranhdo® (ANDRADE, 2009, p. 36). Vejamos 0 mapa

% Lei n° 5.504, de 30/11/1964 conhecida por “Estatuto da Terra”.
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abaixo:
MAPA 1:
FLUXO MIGRATORIO DE LAVRADORES PIAUI-MARANHAO
E INTERIOR DO-MARANHAO
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Fonte: ANDRADE, 2009, p. 35

Além disso, por lei, podia ganhar direito as terras devolutas mediante sua
ocupacdo e o0 seu uso produtivo por um ano e um dia. Assim, era possivel obter também
o titulo de propriedade, mas somente mediante 0 pagamento de taxas e de um processo
burocratico dificil de ser entendido pelo posseiro tipico. Porém, enquanto a terra era
abundante, os posseiros ndo viam necessidade de obter titulos. Se membros de uma
dessas familias pobres de posseiros fossem expulsos por alguém que se dizia
proprietario da terra, eles simplesmente mudavam-se para outra terra disponivel, em
qualquer outro lugar. Como o Maranhdo era adjacente a regido amazdnica, muitos
desses lavradores encaminharam-se para la (CUNHA, 1977, p. 22-24).

O depoimento abaixo, prestado por um lavrador em fins dos anos 1970,
descreve bem as duas fases da migracéo: primeiro da frente de expansdo nordestina para

0 Maranhdo e depois a de uma frente propria de expansdo maranhense para o Oeste e
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Sudoeste do Estado, em regiGes amazonicas:

Eu sou M. e me encontro aqui hoje no Estado do Maranhdo, mas num
sentido de quem sempre vai em procura de vida melhores, que a gente
sempre o0 que procura é melhores dias de vida. Gente veio do Piaui aqui
pro Maranhdo é em busca da terra, porque |a realmente existia terra, mas as
terras de 14 tudo era privada, a sujeicdo era grande e o pobre ndo tem
condi¢cdo. No Piaui o pobre ndo tem condigdo de viver agregado. Tudo em
quanto ¢ dos patrdes. Entdo a gente ouvia falar que aqui no Maranhéo existia
terra devoluta [...]. No Piaui, nds cheguemos do Piaui em 1945, 14 meu pai
era vaqueiro. Ele trabalhava nas fazendas, mas o ganho néo dava devido a
familia ser grande. Quando n6s chegamos no Maranhd&o, ele ainda continuou
trabalhando como vaqueiro, trabalhou no municipio de Caxias, depois ele
deixou a vaquerice e passou a trabalhar de vazante criando criagdo miunga:
porco, bode, ovelhas... Ai nés saimos de Caxias em procura de terras, que
dizia que tinha terra liberta na regido da baixada do Mearim, do Pindaré, e
entdo fomos pro municipio de Codd, de Cod6 viemos pré ca, pro Novo Card,
em 1970, mas quando chegamos no Novo Car( ja encontramos todas as
terras de dono e desses donos com terras cercadas e isso era uma sujeigao
para quem quisesse trabalhar. [...] Moramos guatro anos no Novo Carl e
chegamos aqui em Bom Jesus em 1974. (ANDRADE, 2009, p. 40. Os grifos
S80 N0OSS0S)

Este depoimento nos revela bem o ‘“horizonte de expectativa” dos
camponeses da frente de expansdo. A “procura de vidas melhores”, de “melhores dias
de vida” esta diretamente associada a “busca de terra liberta” e da fuga de qualquer
“sujeicdo” dos arrendamentos imposto pelos donos das “terras cercadas”. Em outras
palavras, ou em linguagem biblica, poderiamos dizer que estavam em busca da “Terra
Prometida”, uma terra livre, abundante e fértil.

Conforme Martins,

a migracdo de milhares de pessoas do Nordeste e do Centro-Oeste para a
Amazbnia, a partir dos anos 1950, tem sido concebida pelos préprios
migrantes como uma imensa romaria em direcdo a terra prometida. No mais
das vezes, devotos do Padre Cicero deslocam-se em busca da mitica
Bandeira Verde, cuja existéncia ele teria mencionado em suas profecias,
vulgarizadas em folhetos de cordel. (MARTINS, 2008, p. 72)

De fato, os camponeses de origem cearense traziam consigo, no seu “espaco
de experiéncia” e como forma de orientacdo para encontrar a “Terra Prometida”, as
memorias do grande “Conselheiro do Sertdo”: o padre Cicero Romao Batista (1844-
1934). Conforme outro depoimento dado por um lavrador maranhense ao Prof. Murilo
Santos, os conselhos do “profeta” Pe. Cicero, transmitidos pelos mais velhos, sdo
seguidos pelas geragdes mais jovens como uma bussola em busca das “terras livres” ou,

como eles dizem, em busca das “Bandeiras Verdes”.
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[...] Eu digo: no6is vamo embora daqui, nois vé falar que tem mata aqui pra
banda do Pard, vamo embora... Era as bandeiras verdes, entonce isso ai eu
venho sabendo desde o padre Cica Romao, que os velho contava, meus
avd contava. Que entonce esse Cica Romao, disse que quando desse em
certas eras pra nois procura as bandeiras verdes, a beira dos rio grande,
as florestas. SO que ele dizia que era pro poente. O nascente era pra ca, era
pro poente. Que era pra gente precura, que era pro porto do Sol. Entonces
em [19]69 eu cheguei em Bom Jardim com esses meninos procurando as
boca dos caminho que viesse pra mata, adonde se tava trabalhando e néo
se pagando renda, ndo se tava sujeito. (ANDRADE, 2009, p. 48-49. Os
grifos sdo nossos)

Se para os seus antepassados “certas eras” estavam relacionadas com a crise
social gerada pela seca, para este lavrador, sujeitado pelo arrendamento dos
proprietarios de terras, havia chegado o momento (“certas eras”) para a procura de
novas terras onde ndo se pagava renda e ndo se estava “sujeito” a ninguém. Dai que este
grupo de lavradores se deslocou para a regido Oeste do Estado (Amazo6nia maranhense).

Este relato, apesar das motivagdes serem diferentes, vai de encontro com as
pesquisas de Martins, pois ele p6de observar em seus trabalhos de campo que as
migragOes espontaneas do Nordeste para a Amazonia, em muitos casos, acabaram por se
mesclar com expectativas “escatologico-milenaristas” (MARTINS, 1997, p. 196).

Desta forma, tanto indigenas como lavradores pobres que viviam no
Maranhdo na primeira metade do século XX, possuiam uma consciéncia historica pre-
convencional, moldada pelos mesmos elementos. Ou seja, indigenas e lavradores
explicavam seu mundo através de exemplos experienciados em um passado atemporal
(“o eterno retorno” de Aukhé e de Cica Romé&o), ndo tentando inserir o passado no
presente, mas explicando o presente pelo passado (presentismo). Além disso, para a
resolucdo de problemas sociais e politicos, predominavam acgdes sociais baseadas na
conflitividade entre imposi¢Oes imperativas de “autoridades” (“brancos”-“patrdes”) e as
necessidades subjetivas de indigenas e lavradores (“interesses instrumentais” por terra
livre, sem dominag&o). Tinha-se nas concepgdes religiosas e metafisicas de imagens do
mundo, a caracteristica principal dos seus principios de organizacdo social (tribo,
parentesco e comunidade). E estas serviam de substrato para as formas de entendimento

baseadas, ndo na discussdo, mas no mito, na crenga, na religido.
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2.2 - A organizacao da Igreja no Maranhdao apos o fim do Padroado Régio (1890).

Em uma “crise do tempo”, gerada pela queda do Império e pela
Proclamagdo da Republica (1889), novos “conflitos de a¢Oes morais” vieram a tona
abrindo a possibilidade de aprendizados para uma nova consciéncia historica por parte
dos membros da Igreja.

A Igreja, embora estivesse cerceada em sua liberdade de acdo devido ao
regime protecionista do Império, ndo estava preparada para a mudanca de regime e,
sobretudo, ndo desejava a separacéo do Estado: independéncia, sim; separagéo, néo.

De fato, a 07/01/1890 o Governo republicano publicava o Decreto n® 119-A
de separacdo entre Igreja e Estado. Este proibia a intervencdo, em matéria religiosa, da
autoridade federal e dos estados federados; consagrava a plena liberdade de cultos a
todas as confissdes religiosas; foi extinto o Padroado, com todas as suas instituicoes,
recursos e prerrogativas; a todas as Igrejas e confissdes religiosas se reconhecia a
personalidade juridica para adquirirem bens e os administrarem, sob os limites postos
pela lei concernentes a propriedade de mao-morta, mantendo-se a cada uma o dominio
de seus haveres atuais, bem como de seus edificios de culto; o governo federal mantinha
0 ato de prover a cdngrua, a sustentacdo do culto catolico, e de prover por um ano 0s
estudos de um candidato no seminério.

A 19/03 publicava-se a 12 Carta Pastoral Coletiva do Episcopado
Brasileiro. De fato, esta Carta Pastoral foi a primeira que os prelados do Brasil puderam
enviar coletivamente aos seus diocesanos e 0 primeiro ato publico do Episcopado,
formado nas garantias asseguradas pelo decreto de 07/01. Também ndo foi uma simples
pastoral coletiva. Foi um tratado onde se encontra sintetizada a doutrina da Igreja sobre
a existéncia e unido dos dois poderes.

A Carta Pastoral, na verdade, é um tratado em defesa da tradi¢cdo, do
direito e da moral na forma convencional. Ou seja, uma defesa do poder politico e do
poder das normas legitimados ideologicamente pela religido tomando como base a
“doutrina dos dois reinos”. Isto, justamente quando o novo governo republicano, com o
decreto 119-A, assume contornos, na linguagem habermasiana, pds-convencionais, isto
é, quando as normas comegam a perder seu dogmatismo e sua legitimidade passando a
ser questionada e julgada a luz de principios. E serd o principio do exercicio da

liberdade individual (de escolha, de consciéncia), que caracterizara aquele decreto.
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Por isso, 0s bispos defendem firmemente a ideia de que “independéncia ndo
quer dizer separacao” e “unido” ndo significa “incorpora¢ao” ou “absor¢do” fazendo da
religido “um ramo da administragdo publica com o seu ministério de cultos™:

A sociedade religiosa e a sociedade civil, por serem perfeitamente
independentes e distintas entre si, tm entretanto um ponto de contato; é a
identidade dos suditos que elas devem encaminhar para o fim proprio de
cada uma. De onde se segue que estas duas sociedades ndo sdo, ndo devem
ser antagonicas. Os cidaddos que constituem a sociedade civil sdo, com
efeito, identicamente os mesmos fiéis que fazem parte da sociedade
religiosa, por outra, os membros do Estado sdo ao mesmo tempo 0s
membros da Igreja. Aquele os conduz a felicidade do tempo, esta a da
eternidade. [...] Em nome, pois, da ordem social, em nome da paz publica,
em nome da concérdia dos cidaddos, em nome dos direitos da consciéncia,
repelimos os catélicos a separacdo da Igreja do Estado; exigimos a unido
entre os dois poderes. [...] Queremos, sim, a unido, mas essa unido que
resulta do acordo e da harmonia, que € a Unica compativel com o sagrado
dos interesses confiados a nossa guarda, com o decoro e a honra do
sacerddcio, com a proépria dignidade e os verdadeiros interesses do outro
poder. (RODRIGUES, 1981, p. 23)

Deste modo, os bispos ndo queriam uma separacdo absoluta da Igreja do
Estado, mas uma separacdo relativa que abrangesse 0s principios da autonomia, da
colaboracéo e do reconhecimento civil especial.

Em seguida a Carta Pastoral, D. Macedo Costa, entdo bispo de Belém do
Pard, passou a organizar uma reunidao do episcopado em vista de um Concilio Nacional.
A 09/07/1890 o papa Ledo XIII (1878-1903) enviava a D. Macedo Costa um documento
em que aprovava a idéia do Concilio, e referia-se a sua proxima transferéncia para a
Sede Metropolitana da Bahia tornando-se, assim, Bispo-Primaz do Brasil.

A reunido do episcopado realizou-se em Sdo Paulo, tendo inicio a 16/07 e
sendo presidida pelo proprio D. Macedo Costa, ja entdo Arcebispo da Bahia. No dia
02/08, D. Macedo Costa enviava aos demais colegas de episcopado um importante
documento que deveria servir de base para o Concilio Nacional programado ja para
1891. No documento intitulado Alguns Pontos de Reforma da Igreja do Brasil
encontramos 0s elementos para a elaboragdo de novos principios de organizacdo do
episcopado. Estariam ai 0s elementos genéticos para o exercicio da colegialidade
episcopal na forma de uma “Conferéncia de Bispos”.

Além disso, 0 documento seria uma espécie de “anteprojeto” de
Constituicdes Eclesiasticas. J& estava mais que na hora de reformular as ja antiquissimas

Constituicdes Primeiras do Arcebispado da Bahia (1707). Vejamos alguns pontos deste



73

“projeto normativo”:

Capitulo I: FIM [OBJETIVO] DAS CONFERENCIAS

Na gravissima situacdo em que se acham os negécios religiosos do Brasil,
reunimo-nos todos os bispos, de acordo com 0s votos manifestados pela
Santa Sé Apostolica, a fim de entre nés irmamente conferenciarmos e
assentarmos nas providéncias praticas que nos cumpre desde ja por em
execucdo uniformemente em todas as dioceses...

Para assegurar o éxito destas conferéncias:

8 1° A elas assistiremos num grande desprendimento pessoal...

8 2° dar a cada um por ordem de nomeacdo 0 seu parecer com toda
franqueza e simplicidade, cingindo-se estritamente & matéria em discusséo.
§ 3° Nao passarmos de um assunto sem resolvermos e assentarmos em
certos pontos, que tomaremos diante de Deus e de nossa consciéncia, o
empenho sagrado de reduzir a pratica, como ensaios de uma reforma geral a
operar-se com uniformidade de intuitos e de acdo em toda a nossa Igreja....

Capitulo Il: O EPISCOPADO

Para preencher sua fecunda e gloriosa missdo nas dificeis e angustiosas
circunstancias em nos achamos, precisa 0 Episcopado brasileiro manter
uma unido mais intima entre si, com o Clero e com a Santa Sé...

8 3° pelo conflito que se possa levantar entre um dos bispos e 0 governo, e
conseguinte perseguicdo do mesmo bispo; no qual caso todos 0s outros,
sem exce¢do de um s0, sairdo, sem demora alguma, em defesa do colega
oprimido,... ndo ficando nenhum em repouso até obter-se plena justica.
Episcopatus unus. Por esta estreitissima e inviolavel unido a acdo de cada
bispo sera muito mais forte e eficiente, e 0 corpo Episcopal inexpugnavel.

§ 4° Relagbes continuas dos bispos entre si e com o Metropolita,
combinando com este sobre a norma comum a seguir nos negadcios religiosos
e politico-religiosos que interessam a Igreja do Brasil em geral,
comunicando cada um ao dito Metropolita, e cada um aos seus colegas
[bispos] reciprocamente, pastorais, circulares, e mais atos importantes da
diocese;

§ 5° Compilando e comunicando-se reciprocamente cada ano um pequeno
esquematismo diocesano [...] e isto para que todos os bispos e todos os
cleros tenham indicagOes exatas de cada diocese do Brasil.(COSTA, 1982, p.
52-53. Os grifos s&o nossos)

O “acontecimento-ruptura” da Proclamagdo da Republica, responsavel pelo
o fendmeno da “crise”, trouxe para o episcopado brasileiro dilemas e problemas que
colocavam em xeque a legitimidade da Igreja em relacdo a sociedade (ad extra) e sua
propria capacidade organizativa (ad intra). Por outro lado, esse mesmo evento
proporcionou um aprendizado na estrutura da dimensdo pratico-moral, das interagdes
sociais. Ou seja, pelo agir comunicativo, a aprendizagem na dimensdo pratico-moral
implicou a construcdo de normas de validade intersubjetiva mediada linguisticamente
entre os bispos.

Portanto, os bispos langaram as bases de um novo principio de organizacéo
eclesial no Brasil e de outra forma de integracéo social: a colegialidade episcopal
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(HABERMAS, 1983, p. 134). Uma estrutura normativa nova, mas ainda fomentada pela
forma convencional de “lei ¢ ordem”. No entanto, para que este principio funcionasse,
ele precisaria lancar méo, necessariamente, da razao e das a¢des comunicativas. A acgao
comunicativa dos bispos no exercicio da colegialidade, em busca do entendimento, por
meio de posturas de afirmacdo/negacdo dos argumentos, diante das pretensdes de
validade desses argumentos, € o indicio da liberalizacdo de uma racionalizacdo social
mantida pelo desempenho discursivo. O aprendizado, nessa dimensdo, serd muito
importante para o enfrentamento de outros momentos de “crise do tempo”.

Desse modo, o episcopado brasileiro experimenta esse tempo de crise por
meio de uma consciéncia histérica que combina elementos convencionais e pés-
convencionais. A pratica da colegialidade ja € um forte indicio pds-convencional com
uma consciéncia moral mais ampla, descentrada, autbnoma. Os bispos comecam a
abandonar o isolamento e buscam o entendimento, assumindo posturas de afirmagéo ou
negacdo diante das pretensbes de validade dos argumentos. Mas, por outro lado, a
identidade do bispo, seja coletiva ou individual, ainda apresenta um comportamento
baseado nas convengbes, em conformidade com as normas numa imitacdo ou
reproducéo social tipicamente convencional. O episcopado procura trazer o passado ao
presente fazendo com que as tradi¢fes se tornem visiveis, aceitas e reconstruidas como
“orientagdes estabilizadoras da propria vida pratica” (“independéncia, sim; separagao,
nao”).

Essa perspectiva que demonstramos € um complemento a tese ja
amplamente consensuada sobre o processo de “construcdo institucional” da Igreja no
Brasil, ao longo da Primeira Republica (1890-1930), defendida por Sérgio Miceli
(1988). Segundo ele, este processo se prendeu, por um lado, as novas diretrizes e
empreendimentos da Santa Sé durante a segunda metade do século XIX e, por outro,
aos desafios organizacionais e condicionantes politicos que a Igreja teve de enfrentar no
interior da sociedade brasileira.

Foi a partir daquele periodo que a Igreja foi deixando de lado uma postura
meramente defensiva para uma mais reativa no &mbito de um agir estratégico. Segundo
Miceli, 0 movimento de reacdo eclesiastica desembocou numa série de iniciativas que,
em longo prazo, significaram o fortalecimento organizacional e que criaram as
condicdes minimas de sobrevivéncia politica no acirrado campo de concorréncia

ideologica, cultural e religiosa, do mundo contemporaneo. Uma destas estratégias foi a
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adocdo de uma postura marcadamente patrimonialista.

Diferentemente do que vinha ocorrendo nas areas missionarias e de
colonizagdo europeia na Asia e na Africa, onde o trabalho de evangelizago constituia
uma das frentes da penetracdo imperialista, o Brasil dava margem as veleidades
expansionistas da Santa S¢é e das novas congregagdes religiosas “empreendedoras”.
Dispondo de um mercado de oportunidades de investimento praticamente inexplorado
nos diversos niveis de ensino e de uma série de “negodcios” potencialmente rentaveis
para as confissdes religiosas, se abriam excelentes perspectivas a expansao eclesiastica
no pais.

Deste modo, com o fim dos privilégios concedidos pelo sistema de
Padroado Régio, fez-se ver aos dirigentes eclesiasticos a preméncia de levar a cabo um
projeto de “acumulagdo patrimonial” como um dos principios condicionantes deste
processo de “construgao institucional” (MICELI, 1988, p. 11-15).

Com a implantacdo do regime republicano, a Igreja passou a enfrentar,
segundo Miceli, um duplo desafio. A tarefa mais urgente foi, sem sombra de davida, a
definicdo de uma moldura organizacional prépria em condi¢fes de garantir autonomia
material, financeira, institucional, doutrinaria, que fosse capaz de respaldar quaisquer
pretensdes futuras de influéncia politica. Ndo podendo mais contar com subsidios
governamentais, cumpria a Igreja desenvolver atividades e servicos de molde a
assegurar margem razoavel de rentabilidade. Ou seja, uma moldura organizacional em
vista de uma autonomia econdmica.

O segundo desafio foi, em vista desta autonomia econdmica, construir uma
autonomia politico-eclesiastico. A criacdo de novas dioceses e paréquias, a fundagéo de
seminarios e de outras obras, a distribuicdo do clero pelos diversos cargos e carreiras
alternativos, a indicacdo e nomeacdo de prelados, a fixacdo de normas e diretrizes de
interesse para as atividades e servigos eclesiasticos, e outras tantas atribuicdes até entéo
de competéncia do préprio imperador ou de seus altos prepostos, passavam a depender
do posicionamento direto da alta hierarquia eclesiastica. (MICELI, 1988, p. 19-20)

Portanto, como dissemos no inicio deste capitulo, ndo podemos esquecer
gue o agir comunicativo (orientado ao consenso, ao acordo) e 0 agir estratégico
(orientado a fins), estdo numa relacdo de tensédo e de complementaridade e disputam
entre si, no seio do mundo vivido, a conservacdo, ou até mesmo a promoc¢do das

mudancas necessarias da ordem e do vinculo social. Isto ndo foi diferente com a Igreja
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no Brasil. Diante de problemas, incertezas e escolhas, a Igreja (entenda-se aqui 0
episcopado) ndo s procurou “a utiliza¢do estratégica das normas sociais” (LEVI, 2000,
p. 45), mas também recorreu ao agir comunicativo para a resolucdo dos problemas
sociais e politicos.

Nossa posicdo é a de que o principio de organizacdo socio-eclesial de
colegialidade episcopal (0 entendimento mutuo entre os bispos) € que possibilitou as
condi¢cdes para as acgdes estratégicas de ‘“‘construcdo institucional” (autonomia
econdmica e autonomia politico-organizacional), conforme veremos na sequéncia.

Assim, pela Bula Ad universas orbis ecclesias (27/04/1892), do Papa Ledo
XIl1lI, deu-se inicio a uma reorganizacdo da Igreja no Brasil. Segundo o Documento
Pontificio,

[...] corresponderam plenamente aos constantes cuidados da Sé
Apostolica os intuitos piedosos dos bispos do Brasil, que, reunidos no
ano de 1890, em S&o Paulo, declararam ser de religido e de utilidade para
0 Brasil a criagdo de novas Sés Episcopais e suplicaram ao nosso
veneravel irmdo, o arcebispo da Bahia, que viesse a Roma e nos
transmitisse 0s votos de todos sobre este assunto e que NOs, pela
autoridade apostolica, Nos dignassemos a levar a efeito 0s mesmos
votos. N6s também pensamos ser ndo s6 oportuno, mas até necessario no
Senhor condescender com os desejos manifestados pelos mesmaos bispos,
gue sdo também os dos catdlicos brasileiros. (MATOS, 2003, p. 33)

Desta forma, o Interndncio Apostélico, dando execucao a Bula erigiu quatro
novas dioceses: Amazonas (com sede em Manaus), Paraiba, Niterdi e Curitiba. Além
disso, dividiu o territério nacional em duas partes, constituindo as Provincias
Eclesiasticas do Norte (Setentrional) e do Sul (Meridional), com sedes na Bahia e no
Rio de Janeiro, respectivamente. Na primeira ficaram como sufraganeas as diocese de
Belém, Maranhdo, Fortaleza, Olinda e Goias, e as recém-criadas do Amazonas e
Paraiba. Na segunda ficaram as dioceses do Rio Grande do Sul, Sdo Paulo, Mariana,
Diamantina e Cuiaba, com as novas dioceses de Curitiba e Niterdi. Em 1895, foi criada
a ultima diocese do século X1X, a do Espirito Santo.

Em 01/05/1900, Ledo XIII enviou a todos os bispos da América Latina uma
Instrucdo, determinando que, trienalmente, se reunissem por provincias eclesiasticas
para “de communibus ecclesiarium negotiis conjuctim acturi” (“para tratar
conjuntamente sobre os assuntos de suas comunidades eclesiais”).

No entanto, os bispos brasileiros receberam uma Circular do Interndncio

Apostolico no Brasil, em 27/12/1900, para que adiassem o projeto de um Concilio
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Nacional e investissem mais em Concilios Provinciais da seguinte forma:

[...] particiou 0 Exmo. Cardeal Secretario de Estado que, tendo sido referidos
0s pareceres, emitidos pelos Exmos. Arcebispos e Bispos do Brasil a respeito
do projeto de um Concilio Nacional, Sua Santidade julgou mais oportuno
que o projeto do Concilio fosse ainda por algum tempo adiado e que, no
entanto, os Revmos. Metropolitanos procurassem, no decorrer do préximo
ano [1901], convocar os respectivos sufraganeos para Conferéncias
Provinciais com o fim de deliberarem sobre coisas mais ingentes e, ao
mesmo tempo, procurassem a matéria que tera de ser tratada e discutida no
referido Concilio. (BARBOSA, 1944, p. 146)

Os bispos acataram tais determinacGes e comegaram a reunir-se.

Neste interim e dando mostras de seu apreco pela Igreja no Brasil, o Papa
Pio X (1903-1914) elevou o arcebispo do Rio de Janeiro, Dom Joaquim Arcoverde de
Albuquerque Cavalcanti (1897-1930), a dignidade cardinalicia, em 1905. Sendo ele
assim o primeiro cardeal de toda a América Latina, também passava a ser, quase que
naturalmente, a lideranca de todo o episcopado brasileiro em substituicdo a D. Macedo
Costa.

Para se ter uma ideia daquelas conferéncias, vejamos esse quadro sintético
que retine os Concilios Provinciais de 1901 até 1919 e os documentos neles aprovados
(BARBOSA, 1944, pp. 145-161):
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QUADRO 4: SINTESE DOS CONCILIOS PROVINCIAIS E
DOCUMENTOS NELES APROVADOS (1901-1919)

Provincia

Local

Ano

N° de Participantes

Arcebispos

Bispos

Documentos Aprovados
(ARAUJO, 1986, p. 30-31)

SETENTRIONAL

Salvador

1901

01

07

Carta Pastoral sobre os Sacramentos.

Salvador

1904

2% Carta Pastoral e Enciclica Ad
diem illium de Pio X ao 50°
aniversario do Dogma da Imaculada
Conceicdo

Recife

1908

01

04

Mensagem sobre o Jubileu das
AparicOes de N.S. de Lourdes e 50°
Aniversario de sacerddcio do papa
Pio XI.

Fortaleza

1911

02

10

Carta Pastoral sobre os erros do
Protestantismo.

Salvador

1915

04

12

ConstituicBes das Provincias
Eclesiasticas Setentrionais.

Recife

1919

04

16

Convénio assinado pelos Bispos
sobre varias faculdades de carater
pastoral;

Carta ao Cardeal Arcoverde a
respeito da realizacdo de um Concilio
Plenéario Brasileiro.

MERIDIONAL

Sao Paulo

1901

01

08

Esquema das Constituicdes elaborado
primariamente pelos bispos para as
suas dioceses.

Aparecida

1904

01

08

Ampliacéo das ConstituicOes
elaboradas em 1901;

Convénio assinado entre 0s bispos
relativo a vérias faculdades de carater
pastoral.

Mariana

1907

03

07

Elaboracdo das Constituicles, além
de detalhes pastorais com relacdo aos
hereges e cismaticos e de publicacdo
de decretos pontificios.

Sao Paulo

1910

05

13

Carta conclusiva da reunido.

Nova
Friburgo

1915

05

13

Pastoral Coletiva, cujo contetdo ¢é
fundado em Normas Constitucionais
Diocesanas. Este documento serviu de
base para o Concilio Plenario de 1939.

E notavel o alcance que passam a ter, com o tempo, algumas dessas

Conferéncias Provinciais. Nessas ocasides, 0 episcopado brasileiro exercita-se na arte de

refletir e decidir, em conjunto com tudo isso, o que se implica de busca, de tensdes, de

solugdes discernidas coletivamente, de superacéo e de tolerancia no pluralismo, enfim,

comecam a liberar o potencial do agir comunicativo.

Referindo-se ao significado que esses encontros alcangaram, em termos do

exercicio da atitude e do afeto colegial, assim se expressa Raimundo Caramuru de

Barros:
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Pensa-se, as vezes, que a CNBB foi a grande descoberta colegial do pais,
mas, quando se examina mais de perto a questdo, constata-se que nas
provincias eclesiasticas realmente funcionava um colegiado. Havia reunides
frequentes; saiam documentos de cada reunido. De modo que, essa
colegialidade, a CNBB veio dar outra dimensao a ela, mas ja existia.
(BARROS, 1984, p. 64. Os grifos s&o nossos)

Destas Conferéncias participaram todos os bispos do Maranhdo deste
periodo: D. Antdnio Xisto Albano (1901-1905), D. Francisco de Paula e Silva (1907-
1918) e D. Helvécio Gomes (1918-1922).

Além destas Conferéncias Regionais, vale ressaltar outro aspecto muito
importante para a construgdo da colegialidade episcopal, enquanto principio de
organizacao eclesial: a criagdo de uma rede de informacgdes e de colaboragdo que
possibilitava que as orientacdes do Papa, ou do Ndncio, seu representante, chegassem,
através dos bispos e dos seus vigarios paroquiais, aos fiéis de qualquer cidadezinha do
interior do pais; com um grau de eficiéncia igual, ou talvez até superior, ao do servico
publico estatal. Essa integracdo nao ficou somente exclusiva aos bispos, mas alcangou
também os superiores de ordens regulares e outras autoridades eclesidsticas,
propiciando o intercambio de experiéncias e informacdes.

A integracdo entre o episcopado nacional e demais autoridades eclesiasticas
se intensificou apos a instalacdo definitiva no Brasil da Nunciatura Apostolica em 1901,
quando se consolidou as relagdes entre as estruturas diocesanas com a Clria Romana.

A Nunciatura checava informacBes acerca do comportamento dos
candidatos a cargos e distin¢Ges eclesiasticas, verificando quais eram os candidatos que
melhor se adequavam ao programa de consolidar o episcopado brasileiro tanto em
situacOes de troca de cargos habituais, quanto em casos de emergéncia, como, por
exemplo, por ocasido da crise no Bispado do Amazonas.

Essa crise foi objeto de grande quantidade de cartas trocadas entre 0 NUncio
e D. Francisco de Paula e Silva, arcebispo de Sao Luis do Maranh&o, que fora nomeado
visitador do bispado do Amazonas, e entre o arcebispo e o Cardeal Joaquim Arcoverde,
que intermediava 0 assunto com Roma.

De fato, 0 caso da Diocese do Amazonas € interessante. O primeiro bispo da
diocese — D. José Lourenco da Costa Aguiar, empossado em 1894 —, no intuito de
organizar o patriménio material diocesano, havia colocado em seu nome alguns dos

bens que o governo do Estado doara para a Igreja. Porém, D. José Lourenco morreu de
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repente e os referidos bens foram entregues aos seus herdeiros. Estando a diocese em
dificil situacdo econdmica, o Vigario Capitular, que dirigiu a diocese durante a vacancia
episcopal, contraiu grandes empréstimos, com altos juros, e construiu prédios de
aluguel. O segundo bispo de Manaus, D. Frederico Costa, ndo pagou as dividas e o0s tais
predios foram hipotecados.

Pesaram sobre D. Frederico graves acusacfes de ma administracdo e em
1910 a Santa Sé nomeou um Visitador Apostolico para solucionar os problemas
econdmicos da diocese, investigar a conduta daquele bispo e opinar sobre uma possivel
divisdo da diocese de Manaus em cinco prelazias e mais uma diocese. Para esta funcéo,
Roma nomeou D. Francisco de Paula e Silva, que viajou até Manaus em 1911. Também
estava envolvido na questdo o Cardeal Joaquim Arcoverde, que intermediava o assunto
diretamente com as autoridades romanas e foi quem cedeu um novo empréstimo a
diocese de Manaus. O bispo de Manaus, D. Frederico, renunciou em 1914, sem terminar
de pagar as dividas da diocese e D. Santino, Arcebispo do Para, foi nomeado
Administrador Apostélico do Para, terminando de pagar a hipoteca dos tais prédios de
aluguel.

Apos a visita apostélica de D. Francisco de Paula e Silva & Manaus, ele foi
chamado a Roma, pois era intencdo do papa Pio X nomear D. Francisco Arcebispo de
Manaus apoés a divisdo da diocese. Por intersecdo do Cardeal Arcoverde, D. Francisco
foi dispensado da viagem e da transferéncia. (PACHECO, 1969, p. 512-514).

Esse fato evidencia que eram constantes as consultas acerca de questdes
relacionadas ao patriménio material da Igreja, nas quais o0 paroco questionava o bispo,
que por sua vez questionava o Nuncio Apostoélico, o qual, algumas vezes ainda escrevia
a Roma antes de tomar alguma decisdo. As consultas sobre temas administrativo-
econémicos locais eram complementadas com determinagdes acerca do pagamento do
Obulo de S&o Pedro, das dividas das dioceses com o Colégio Pio Latino Americano, e 0
envio do pagamento das dispensas matrimoniais para a Santa Sé. Ou seja, estas praticas
vao colocando a Igreja do Brasil e, especialmente do Maranhdo, na dindmica da
“universalidade” da Igreja Catolica.

A correspondéncia do episcopado maranhense, especialmente entre 1907 e
1922, é um Otimo exemplo desta integracdo. Emanuela Souza Ribeiro localizou, no
Arquivo Publico do Estado do Maranhdo, correspondéncias trocadas entre os bispos do

Maranh&o com os do Pard, Piaui, Olinda e Recife, Ceara, Sergipe, Santa Maria, Pelotas,
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Botucatu, Bahia, Rio de Janeiro, Mariana, Porto Alegre, Curitiba, Amazonas e Paraiba;
e também com outras autoridades eclesiasticas como o Cardeal D. Joaquim Arcoverde,
o0 Prelado de Santarém, o Abade do Mosteiro beneditino de Olinda, entre outros.

D. Francisco de Paula e Silva, por exemplo, entretinha afetuosa
correspondéncia com o Cardeal Joaquim Arcoverde, que lIhe escrevia cartas de proprio
punho, exortando-o a tomar cuidado com o teor das cartas que lhe enviava:

Peco-lhe que me ouga como a um irméo de grande intimidade. V. Exc? foi
para mim o homem da Providencia para ir salvar o Maranhao. Quero pedir-
Ihe que seja prudente nas cartas que para aqui escreve, em gue emite seu
juizo a respeito do clero e do estado, em que se acha essa diocese. Por aqui
se repete algum juizo, emitido em carta de V. Ex® que se 0s seus diocesanos
viessem a conhecer, quem sabe se ressentiriam. (RIBEIRO, 2003, p. 72)

A continua correspondéncia parece ter sido uma pratica bastante comum
entre os bispos daquele periodo. Trocavam cartas de apoio mutuo, como a que enviou,
por exemplo, D. Miguel, bispo de Santa Maria a D. Francisco, bispo do Maranhao:
“quanto prezo o restabelecimento da sua salde, tdo necessaria para a restauracdo
religiosa desse Maranh@o”; ou as que enviaram D. Silvério, bispo de Mariana, ao seu
“afilhado e amigo” D. Francisco, contando amenidades e parabenizando-o pela
publicacdo da obra O Combate; ou ainda, as escritas por D. Luiz, bispo de Olinda e
Recife, agradecendo alguns favores e “mandando mangas de presente” para D.
Francisco.

Havia também cartas comentando as batalhas contra os “inimigos da
religido”, que “ndo dormem e sdo sempre os mesmos em toda parte”, conforme dizia D.
Joaquim, bispo do Piaui. Ou comentando os préprios sucessos, como a que escreveu D.
Lucio, bispo de Botucatu a D. Francisco: “0s Padres Lazaristas estdo no seminério. O
superior, Pe. Monteiro, pregou o retiro para duas turmas do meu clero,
maravilhosamente” (RIBEIRO, 2003, p. 73-74).

Em 1915 foram publicadas as novas Constituicbes Eclesiasticas para a
Igreja no Brasil por meio da Pastoral Coletiva dos Senhores Arcebispos e Bispos das
Provincias Eclesiasticas de S&o Sebastido do Rio de Janeiro, Mariana, Sdo Paulo,
Cuiabé e Porto Alegre.

Como os bispos da regido Norte haviam decidido adotar para suas
respectivas dioceses o texto da Pastoral Coletiva dos bispos sulinos, o esquema de base
para 0 Concilio Nacional Brasileiro estava praticamente pronto. Esse foi o ponto de

vista do Cardeal D. Joaquim Arcoverde, Arcebispo do Rio de Janeiro, quando
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comunicou ao episcopado sulino a decisdo de seus irméos da regido Norte. No entanto,
a promulgacdo de um Cddigo de Direito Canénico, em 1917, esfriou esse entusiasmo,
pois 0 esquema precisava ser cuidadosamente ajustado as orientagcbes do mais recente
instrumento juridico que a Igreja acabava de adotar.

Deste modo, entre 1890 e 1930, foram criadas 56 dioceses, 18 prelazias e 3
prefeituras apostdlicas, para as quais foram designados, naquele periodo,
aproximadamente 100 bispos (1000% de aumento em 40 anos!), cabendo,
respectivamente, ao conjunto dos Estados nordestinos, a Sdo Paulo e a Minas Gerais, 0s
percentuais mais elevados no reparte das circunscricdes e prelados (MICELI, 1988, p.
59-67).

Foi 0 que aconteceu com a Igreja no Maranhdo. Em 20/02/1901, o Papa
Ledo XIII, pela Bula Supremum Catholicam Ecclesiam, criou a Diocese do Piaui,
desmembrando-a da Diocese do Maranhdo. No entanto, a mesma s0 veio a ser publicada
e promulgada em 06/01/1903. O territorio da Diocese do Maranhéo ficou circunscrito
ao mesmo territorio administrativo do Estado.

Em 10/02/1922, pela Bula Rationi congruit do Papa Pio XI, confirmava a
elevacdo de Sdo Luis a Arquidiocese e Sede da Provincia Eclesiastica, sendo D.
Octaviano Pereira de Albuquerque seu primeiro Arcebispo. Pela mesma Bula foi criada
a Prelazia de Grajal, desmembrada de S&o Luis, e confiada a Ordem dos Frades
Menores Capuchinhos, tendo por prelado D. Frei Roberto Julio Colombo. A Prelazia®™
abrangia todo o oeste do Maranhdo, desde o litoral até o atual Estado do Tocantins e
fazendo limites com o Pard, incluindo as cidades de Turiacu, Barra do Corda, Grajad,
Imperatriz, Porto Franco e Carolina, compreendendo uma superficie de
aproximadamente 127.000 km? Por outro lado, ficava sob a responsabilidade da
Arquidiocese de S&o Lufs 205.000 km?, isto &, todo o territério que vai do litoral até o
Tocantins, fazendo fronteira com o Piaui e englobando toda a regido do antigo “Pastos
Bons” (PACHECO, 1969, pp. 539-540).

O mapa abaixo ajuda a visualizarmos melhor esta reorganizagédo na época da

criacdo da Prelazia.

1% De acordo com o Cédigo de Direito Canénico, “a prelazia territorial ou a abadia territorial s&o uma
determinada porcdo do povo de Deus, territorialmente delimitada, cujo cuidado, por circunstancias
especiais, é confiado a um Prelado ou Abade, que a governa como seu proprio pastor, a semelhanca do
Bispo diocesano.” (Can. 370). Na terminologia anterior ao Vaticano Il denominava-se prelazia nullius,
forma abreviada de prelazia nullius dioeceseos (de nenhuma diocese).
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MAPA 2: ARQUIDIOCESE DE SAO LUISE
PRELAZIA DE SAO JOSE DE GRAJAU, 1922

Fonte: DIOCESE DE GRAJAU, 2006, p. 12

Durante o pontificado de Pio XI (1922-1939), comecou na Italia um
movimento organizado de cat6licos leigos: a Acdo Catdlica. A ideia era a da
participacdo de leigos no “apostolado da hierarquia”. Era a entrada de ndo-clérigos no
preservado espaco que parecia exclusivo dos padres e bispos.

Essa experiéncia de movimento oficial de leigos passou logo depois para
outros paises. Sacerdotes latino-americanos que estudavam em Roma, no Colégio Pio
Latino-americano, trouxeram, jd nos anos 1920, esse modelo a cidade do México,
Roséario (Argentina) e Recife (Brasil). Em 1923, o novo Arcebispo do Rio de Janeiro,
Cardeal D. Sebastido Leme, publicava um livro sobre a Acdo Catdlica, e em 1929 o
Arcebispo de Porto Alegre, D. Jodo Becker, a Carta Pastoral “A cristianiza¢do da
sociedade através da Agao Catolica”. Copiava-Se a organizacgéo italiana com seus quatro

setores, homens e mulheres, rapazes e mogas.
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Mas ja em 1923, na Bélgica, Pe. Joseph Cardjin criava a Juventude Operaria
Catolica, como germe do que seria mais tarde a Acdo Catolica Especializada,
desenvolvida principalmente na Franc¢a, na Bélgica, no Canada e que teria uma diviséo
diferente, por setores sociais de origem. Em meados dos anos 1930, j& havia nucleos da
JOC em algumas cidades de S&o Paulo e do Rio Grande do Sul. Logo em seguida,
surgiria a Juventude Universitaria Catolica (JUC).

Nesse contexto, era sintomadtica a simpatia do episcopado pelos “regimes de
forga”. Particularmente Benito Mussolini (1883-1945) era exaltado como politico-
modelo. Frequentemente a imprensa catolica fazia elogios a pessoa do Duce, que tinha
destruido o laicismo anti-cristdo para restaurar a paz e a justica. No Brasil, o espirito
fascista apareceu no Movimento Integralista (1932) de Plinio Salgado (1895-1975), cujo
ideério reunia autoritarismo, catolicismo e nacionalismo.

Nesse periodo, a Igreja desempenhara intenso esforgo para “despertar” os
fiéis e prepara-los para a defesa da religido. A estratégia da mobilizacdo catdlica na
década de 1930 dirigiu-se preferencialmente a classe média, com a qual a Igreja
estabeleceu fortes lagos.

A figura-chave desse processo foi D. Sebastido Leme, cardeal-arcebispo do
Rio de janeiro. Seguindo de perto as diretrizes de Pio XIl, assumiu com zelo a
revitalizacdo do laicato catélico. Movimentou as massas populares nos grandes eventos,
ordenou as atividades sociais das diversas organizacdes catolicas e apelou aos
intelectuais na defesa da fé. De fato, em 1922, ele apoiou sem restri¢des a fundacdo do
Centro Dom Vital, classificando-a como a “maior afirmagdo da inteligéncia cristd no
Brasil”. A revista A Ordem se tornaria a folha oficial do novo centro de “recatolizacdo”
da intelectualidade (MATQOS, 2003, p. 100)

Nesse contexto, a Igreja no Maranh&o sofre mais uma reestruturacao: foram
criadas a Diocese de Caxias, em 22/07/1939, pela Bula Si qua diocesis nimia do Papa
Pio XII, que se desmembrou da Arquidiocese de Sdo Luis, e a Prelazia de Pinheiro,
criada no mesmo dia pela Bula Ad Maius Christifidelium, desmembrada da
Arquidiocese de Séo Luis do Maranhdo e da Prelazia de Grajau.

A Diocese de Caxias teve como seu primeiro bispo Dom Luis Gonzaga da
Cunha Marelim, da Congregacdo da Misséo (Lazarista), que tomou posse em 1941. Ja a
Prelazia de Pinheiro, apesar de ter sido criada em 1939, somente em 1944 foi

efetivamente assumida, com a chegada dos religiosos italianos da Congregacdo dos
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Missionarios do Sagrado Coracdo (MSC). Dom Alfonso Maria Ungarelli foi seu
primeiro Administrador Apostolico (1946-1948) e, depois, foi nomeado Bispo-prelado
em 1948.

Assim, a Igreja no Maranhdo ficou composta por duas Prelazias, uma
Diocese e uma Arquidiocese. A Diocese de Caxias passou a administrar pastoralmente
97.000 km? relativos & mais extensa e mais estreita faixa territorial do sul do Maranh#o,
com 13 paroquias em 21 municipios, desde a cidade de Caxias até Alto Parnaiba.

Vejamos novamente como ficou a nova configuracdo das Circunscri¢des

Eclesiasticas no Maranhao.

MAPA 3: PROVINCIA ECLESIASTICA DO MARANHAO, 1939
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Como se dava a atividade propriamente pastoral daquela regido?

A pratica pastoral conservava um carater profundamente juridico,
atenuando, mais uma vez, apenas pelo zelo pastoral de bispos e sacerdotes que Ihes
conferiam uma dimensdo mais humana e teologal. As visitas pastorais eram
instrumentos privilegiados desta presenca episcopal junto aos parocos e fiéis e
constituiam-se, na maioria das vezes, em momentos privilegiados de renovacgdo
espiritual. Em certos casos, porem, o aparato principesco do pastor diocesano contribuia
para marcar certa distdncia com relacdo aos fiéis mais humildes e as camadas mais
pobres da populacdo. (BARROS, 1994, p. 55-57)

Ainda antes da criacdo da Diocese de Caxias, 0 Arcebispo de S&o Luis,
Dom Carlos Carmelo de Vasconcelos Motta, realizou entre os anos de 1936 e 1939,
cinco visitas pastorais (que poderiamos chamar de “grandes desobrigas™), em que
percorreu todo o sertdo de “Pastos Bons” até Alto Parnaiba. Os resultados sdo dados em
nameros pelos cronistas da época. Por exemplo, na cidade de Coroata, “crismou s6 num
dia sete mil pessoas, durante nove horas consecutivas” e na visita que fez no ano de
1937, “foram feitas 7.500 crismas, 12.000 comunhdes, mais de mil casamentos € muitas
centenas de batizamentos”. E ao término de toda jornada o Arcebispo teria elogiado “o
espirito de brasilidade da sociedade do sertdo maranhense”.

Em agosto de 1938, o Arcebispo toma um trem de Sdo Luis até Teresina e
de 14 voa para Urucui. Entra no Maranh@o e inicia a visita do sertdo, desde S&o Félix de
Balsas até Vitoria do Alto Parnaiba, “demorando trés longos meses nesse afanoso mistér
apostolico”, como escrevia o cronista. Quando chega & cidade de Carolina,
acompanhado dos Padres Cldvis Vidigal, de Balsas, e, Cincinato Ribeiro, de Loreto,
celebra uma missa na matriz repleta de fiéis e, de 14, faz a entronizacdo do Sagrado
Coragéo de Jesus na Prefeitura da cidade. (PACHECO, 1969, p. 617-620)

Apesar deste acompanhamento pastoral, toda a regido era bastante
desprovida de sacerdotes. Em 1938, antes da criacdo da Diocese de Caxias, a
Arquidiocese de S&o Luis era composta por um total de 30 padres, sendo que alguns
deles cuidavam de duas, trés e ate quatro paréquias. Por exemplo, o Pe. Constantino
Vieira era responsavel por S. Jodo dos Patos e Pastos Bons, o Pe. Mariano Brito (na
época ja com 71 anos de idade) cuidava de Colinas, Mirador, Passagem Franca e Buriti
Bravo, o Pe. Cincinato Ribeiro foi coadjutor em Balsas e vigario em Loreto, e,

finalmente, o Pe. Clovis Vidigal foi vigario de Balsas e cuidava também de Riachao.
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Neste sentido, o trabalho pastoral se resumia a duas praticas: o cuidado com
o patrimonio e as “desobrigas”.

Dom Carlos Carmelo se orgulhava de sua administragdo arquidiocesana
“fruto do labor de seus enviados nas pardquias do interior, apesar de pobres”. Ou seja, 0
clero trabalhava arduamente na construcdo de novas matrizes e na restauracao das que
estavam danificadas ou em ruinas. Assim, em Pastos Bons, o Pe. Constantino “reforma
a matriz e benze a nova capela de Santa Terezinha” e o Pe. Clovis “trabalha para
reconstruir a matriz de Riachao que ruiu”. (PACHECO, 1969, p. 623)

A questdo das “desobrigas” estd em intima relagdo com o proprio modelo de
paréquia que se tinha neste periodo.

A partir dos anos de 1930, a preocupacdo dominante da hierarquia
eclesiastica € com a reafirmacdo da Igreja na sociedade brasileira. A palavra
“restauracdo” passa a ser o grande lema do episcopado brasileiro, assumindo a
expressao do papa Pio XI: “restaurar todas as coisas em Cristo”. Esse propdsito visava
restaurar no mundo o dominio espiritual da fé catdlica.

A paréquia teria um papel importantissimo neste projeto. Primeiramente, a
paroquia era o lugar do “novo” clero, um clero que “prega”. O episcopado brasileiro
acreditava que o clero tudo podia em relacdo a sociedade. Segundo 0s bispos, vivia-se
em uma época em que os labios dos sacerdotes eram a Unica fonte de ensinamento
cristdo. Além disso, o Unico lugar que restou para se pregar em nome de Deus foi 0
pulpito.

Em segundo lugar, a paroquia contribuiria para transformaces no
imaginario religioso. Ocorre neste periodo um longo processo de mudangas no
devocionario popular do povo brasileiro, com a substituicdo dos santos antigos e a
introdug¢@o de novos santos. O culto ao “Sagrado Coracdo de Jesus” é o que mais vai
influenciar a formacdo do novo imaginario religioso do povo. Segundo os bispos, o
culto ao Sagrado Coracdo contém uma fonte interminavel de tesouros e béngdos. E
ainda recomendavam as maiores solenidades para as festas do Sagrado Coracédo, nas
paréquias. Além disso, a Pastoral Coletiva de 1915 regulamentava as demais festas,
pois deviam ser promovidas com todo o zelo e santificagdo. Os parocos seriam 0S
fiscais do culto e nas festas tinham o direito de presidir os atos e também de proibir, nas

capelinhas, certos abusos.
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No entanto, o modelo paroquial “tridentino-restaurador”, mais que
enquadrar o catolicismo popular, provocou sua marginalizacdo. Um modelo que refletia
uma noc¢ao de “Igreja” como “sociedade desigual e hierarquica”. Este modelo deu certo
nos centros urbanos, mas nas areas rurais ndo alcancou os objetivos desejados, pois as
manifestacdes religiosas dos camponeses se desdobram com 0s sucessivos movimentos
que esta populacdo faz, de acordo com os ciclos econdmicos que afetam a sua formacéo
humana, cultural e religiosa.

O modelo da pardquia territorial delimitava uma area geogréfica, que
geralmente seguia a geografia civil, fortemente dependente da unidade diocesana a que
pertencia. Esse modelo possibilitava aos padres a delimitacdo do nimero de “almas”
que ficavam sob o seu controle. Estes, por sua vez, avaliavam 0 sucesso de suas visitas
pastorais, especialmente as “desobrigas”, pelo computo geral dos sacramentos e
comunhdes distribuidas. (DIEL, 1997, p. 131-170)

O depoimento a seguir, de um missionario Comboniano, dara uma boa ideia
da principal atividade pastoral que se exercia no Maranhdo, ndo s6 antes, como por um
bom tempo ainda apds o Concilio Vaticano II:

No sertdo, a pastoral consistia na visita anual que o paroco fazia durante o
periodo de seca: maio-setembro. O nome classico dessas visitas era
“desobriga”. O nome explica o motivo da visita: “tirar a obrigagdo da
comunhao pascal”.

Estas visitas feitas no lombo de burro eram realizadas as pressas; contra o
espaco e o tempo. Todo dia numa localidade diferente: confissdes, missa,
batizados, casamentos, (Crisma), para partir em seguida para outro lugar. O
trabalho pastoral era “contado” (contabilizado) pelo nimero de batizados,
casamentos, comunhdes. E bom notar que no sertio o catecismo era
ensinado pelas patroas (esposas dos fazendeiros) que tinham um certo grau
de cultura. Consistia em ensinar aos préprios filhos e aos filhos dos
agregados e vaqueiros as oragdes e algum dogma: criacdo do mundo,
nascimento, paixao e morte de Jesus Cristo, a devocdo a Maria e aos outros
santos padroeiros da fazenda ou protetores contra alguma doenca ou
desgraca: fogo, enchente, mordida de cobra etc. Sobre estas crencas
religiosas, muito espalhadas, o povo do sertdo fez seus cantos e oracdes
especiais sob invocagdo de “Santos Reis” e “Divino”.

A religiosidade do povo do sertdo foi sustentada pelos rezadores e rezadoras.
O servico que eles prestavam era o de dirigente de oragdo e 0s rituais cantos
transmitidos pela tradigdo oral (de cor) porque a maioria ndo sabia ler.
Rituais e oragcOes era praticados em enterros, nas novenas, nas festas, nas
procissBes penitenciais (para conseguir chuva). (CARVALHO, 1992, p. 55)

Mesmo com a criagdo de uma nova diocese, a de Caxias, em 1939, o

extremo sul do Maranhdo ainda tinha muitas dificuldades de ordem pastoral. Toda a
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regido, aproximadamente 52.000 Km?, era coberta por duas Unicas paréquias (Balsas e
Loreto), sendo o Pe. Cldvis Vidigal o responsavel por tudo aquilo.

Enquanto isso, em 11/01/1939, por intermedio do Secretario de Estado,
Eugénio Pacelli, o Papa Pio Xl finalmente autoriza a realizacdo de um Concilio
Plenario dos bispos brasileiros, nomeando o cardeal do Rio de Janeiro na época, Dom
Sebastido Leme, como Legado Pontificio. Com a morte de Pio XI (10/02/1939), seu
Secretério de Estado é eleito papa, com o nome de Pio X1l (1939-1958). J& no dia 22/03
daquele mesmo ano, dirige Carta Apostélica ao cardeal-arcebispo do Rio de Janeiro,
nomeando-o Legado a latere do primeiro Concilio Plenario Brasileiro. Assim, Dom
Leme recebe autoridade para determinar a ordem a ser seguida no exame das questdes:
abrir a Assembleia, transferi-la, prorroga-la e encerra-la.

Do Concilio Plenario, realizado no Rio de Janeiro, na Igreja da Candeléria,
participaram 103 Padres Conciliares (catorze deles por procuracdo), catorze superiores
religiosos (um por procuracdo) e quinze representantes de doze Cabidos de Cénegos.
Entre os participantes, estavam os dois representantes da Igreja no Maranhao: D. Carlos
Carmelo (S&o Luis) e D. Frei Emiliano Lonati (Grajad).

Além dos trabalhos ordindrios que seguiam o0 esquema previamente
preparado, foram constituidas trés Comissdes para estudo e elaboracdo de decretos
referentes ao Protestantismo, ao Espiritismo e a Questdo Social. O documento final,
elaborado rigidamente dentro das normas do Cddigo de Direito Candnico de 1917,
obteve pronta aprovacao da Santa Sé. Seu carater romanizador e clerical convencionais
saltavam aos olhos e pouco espaco se reservara a pastoral especifica no Brasil. Alias, €
sintomatico que a lingua usada no Concilio Plenario tenha sido o latim, e o texto tenha

sido igualmente escrito nesse idioma.

2.3 — A criacdo da Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil, 1952 e a pratica

colegial dos bispos do Maranhéo.

Apbs a 11?2 Guerra Mundial, com a queda dos regimes totalitarios e também
com a queda do regime varguista (1945), a Igreja no Brasil entra numa nova era. A
partir da morte de D. Sebastido Leme, em 1942, abriu-se um vazio em termos de
coordenacdo nacional e de palavras de ordem no episcopado brasileiro. As

Constituicdes resultadas do Concilio Plenario Brasileiro (1939), ndo conseguiram ser a
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resposta as exigéncias pastorais da época. Enquanto a sociedade caminhava para um
formato normativo de tipo pos-convencional, a Igreja ficou incrustada em formatar
normas convencionais de carater dogmatico.

A necessidade de um exercicio mais sistematico, e ndo apenas episodico, da
colegialidade episcopal tornou-se cada vez mais clara, a partir da experiéncia da Acéo
Catdlica e das “sementes de renovacdo” que foram sendo plantadas ao longo dos anos
1940. O esfor¢o de acdo colegial ndo se restringiu apenas ao territério brasileiro, mas
estendeu-se ao nivel latino-americano, abrangendo também o diadlogo direto e a
colaboracgéo entre os representantes das hierarquias da América Latina e da América do
Norte. Um acontecimento principal, dentre outros importantes, baliza a evolucdo e
efetivacdo desse exercicio colegial: a criacdo da Conferéncia Nacional dos Bispos do
Brasil (CNBB).

Nesse periodo, a Igreja vive de olhos abertos para 0 novo cenério politico
em que se vislumbra uma sociedade pluralista animada por grande desejo de liberdades
e sonhando com programas reformistas. Anteriormente a fundacdo da CNBB, houve um
periodo marcado pelo inicio do esforco do episcopado em atrair 0 governo para
possiveis espacos de atividades solidarias, pensando em ac¢BGes comuns. Quando a
Conferéncia dos Bispos entra em cena, inaugura-se uma nova fase de posicionamento
dos catdlicos na area do politico e do social e que se dispbe a colaborar com 0s servicos
oficiais. O papel da Igreja deixou de ficar reduzido a juizos durante momentos
eleitorais, e passou a estar presente no nivel de consciéncia ética, em acdes e
intervencdes na sociedade, nos processos de tomada de decisdo coletiva e na gestdo da
coisa publica.

A CNBB, com sua estratégia pastoral aberta aos problemas sociais e
politicos, adquire consisténcia e autoridade moral para tornar-se canal de mediagdo
aceitavel entre o eclesiastico e o civil.

No decénio do “desenvolvimento” — que, segundo Oscar Lustosa, era uma
espécie de palavra magica e “slogan” politico — 0 bom relacionamento com o governo
civil passaria, naturalmente, por esse caminho, sobretudo quando o lema do Presidente
Juscelino Kubistchek era o de descontar o atraso do passado, impelindo o pais na busca
do progresso (“50 anos em 5”). (LUSTOSA, 1991, p. 63)

Criada durante a reunido dos Arcebispos brasileiros, entre os dias 14 e
17/10/1952, no Rio de Janeiro, a Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil (CNBB)
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foi o fechamento de um trabalho paciente e persistente, desenvolvido ao longo de dois
anos de didlogo com Roma, pelo Pe. Hélder Camara, com apoio da Nunciatura
Apostolica. Participou da reunido da criacdo da CNBB o Arcebispo de S&o Luis, D. José
de Medeiros Delgado.

Poucos meses antes, ainda nesse mesmo ano, deu-se inicio a Encontros
Regionais de Bispos. Nos dias 02 a 05/07/1952 realizou-se, em Manaus, o | Encontro
dos Bispos e Prelados da Amazonia. A Constituicdo de 1946 estabelecia que o governo
da republica deveria empreender um esforgo especial para promover o desenvolvimento
dessa regido, dedicando obrigatoriamente a esse propdsito uma pequena fracdo do
orcamento da Unido. Assim, esse encontro tinha como objetivo tomar conhecimento dos
programas governamentais e das transformacées a serem introduzidas na regido para, de
certo modo, antecipa-las por meio de uma acdo pastoral coordenada capaz de responder
ao novo contexto a ser criado.

De maneira analoga, nos dias 25 a 28/08 do mesmo ano, reuniam-se, em
Aracaju, os bispos do Vale do Sado Francisco. Essa regido, também em consonancia
com a Constituicdo de 1946, deveria sofrer substanciais transformacfes através de
amplos programas de geracdo de energia elétrica e de irrigacdo, buscando-se, a0 mesmo
tempo, elevar as condicGes de vida das populacdes ribeirinhas, duramente atingidas pela
malaria. O encontro dos Bispos visava igualmente explicitar o papel da Igreja nessas
transformacdes e as perspectivas pastorais dele decorrentes.

Enquanto isso, no Maranh&o, entre 25 e 29/06 reuniam-se os bispos da
Provincia Eclesidstica do Maranhdo. Participaram dela os bispos e prelados do
Maranhao e Piaui: o Arcebispo D. José Delgado (S. Luis), D. Emiliano Lonati (Grajau),
D. Luis da Cunha Marelim (Caxias), D. Alfonso Maria Ungarelli (Pinheiros), D.
Severino Vieira de Melo (Teresina), D. Felipe Condurd Pacheco (Parnaiba), D.
Francisco Expedito Lopes (Oeiras), e D. Raimundo de Castro e Silva (bispo-auxiliar de
Teresina) que representava D. Inocéncio Lopes Santamaria (Gurguéia). Os temas
tratados nestes dias de trabalho foram: catecismo, as vocacdes sacerdotais, patrimonios
diocesanos, paroquiais e do clero e sobre as festas religiosas.

Por proposta de D. Delgado, todos os bispos e prelados, com excecdo de D.
Severino, decidiram enviar ao Nuncio Apostdlico uma peti¢do solicitando a elevagéo da
diocese de Teresina a categoria de Sede Arquiepiscopal (PACHECO, 1969, p. 742). De

fato, pouquissimo tempo depois, em 09/08/1952, pela Bula Quaemadmodum insignis do
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Papa Pio XII, foi criada a Provincia Eclesiastica do Piaui, com sede em Teresina,
desmembrando-a da Provincia do Maranh&o.

Em seguida, D. Luiz Gonzaga da Cunha Marelim, bispo de Caxias,
encaminhou também um dossié & Nunciatura Apostdlica, localizada no Rio de Janeiro,
relatando todas as dificuldades e propondo entregar toda a regido sul da diocese,
classificada como uma verdadeira “regido de missdo”, para uma Congregagao
Missionaria que pudesse criar uma Prelazia.

A Santa Sé fez contato com o Superior Geral dos Padres Filhos do Sagrado
Coracdo de Jesus das Missdes Africana de Verona (os Combonianos)™, Pe. Antonio
Todesco, sobre o assunto. Este, por sua vez, bastante entusiasmado com a ideia, envia o
Pe. Rino Carlesi para, além de buscar recursos para a construcdo do seminario de Viseu
(Portugal), entrar em contato com sacerdotes, religiosos a fim de buscar maiores
informacgdes sobre o pais, e com, o povo, visando, enfim, a criacdo de uma misséo no
Brasil. Por isso, também, solicita ao Pe. Rino uma visita ao Nuncio Apostdlico, Dom
Carlo Chiarlo, para saber de um processo de Missao Nullius no Brasil. (CARVALHO,
1992, p. 14)

Dos contatos estabelecidos entre o Pe. Rino Carlesi e Dom Luiz Gonzaga
Marelim, bispo de Caxias, ficou acertado a vinda dos missionarios para a regido. Porém,
antes mesmo de criar a Prelazia, colocou a condicdo de ja estarem por | trabalhando
pelo menos uns 12 padres.

No final de 1953, os Combonianos ja possuiam oito padres e trés irmaos que
atuavam em quatro paroquias (Balsas, Riachdo, Loreto e Alto Parnaiba). O ano de 1954
vai representar o inicio efetivo dos grandes trabalhos pastorais e a montagem de uma
infraestrutura material. O Pe. Diogo Parodi (Vigario-Geral, depois Administrador
Apostolico de Balsas) conseguiu do Governo Federal uma verba de 200 contos (200 mil
cruzeiros) para iniciar as obras sociais “em beneficio de menores abandonados” da
Prelazia, que seria instituida oficialmente no dia 20/12/1954 pela Bula Papal Quo modo
sollemne, do Papa Pio XII, desmembrando-se da Diocese de Caxias e sendo chamada de
Prelazia de Santo Ant6nio de Balsas e sagrando seu primeiro bispo-prelado em 1959,
Dom Diogo Parodi, FSCJ. (CARVALHO, 1992, p. 49)

' Nesta época, havia dois institutos Combonianos autdnomos: o de Verona e o da Alemanha.
Posteriormente, houve a reunido dos dois ramos Combonianos.
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A principal atividade pastoral continuou sendo as “desobrigas” por todo o
sertdo. Ndo havia, naguele momento, possibilidade de mudanca nesta pratica. No
entanto, inicia-se um processo de agdes de “assisténcia material” visando uma “reforma
social” na regido.

Na historia da acao social catolica no Brasil desse periodo, duas vertentes
sdo muito claras: a primeira é a continuidade do tradicional ‘“assistencialismo”. A
segunda sera a preocupagdo da “reforma social” que polariza as aten¢des da hierarquia,
dos grupos responsaveis e militantes, voltados para um tipo de participacdo mais
comprometido dos catélicos nas transformacdes da sociedade.

Os Combonianos em Balsas viveram este momento e procuraram introduzir
uma linha de “Promo¢dao Humana” na Prelazia. Para isso, procuraram dar um ‘“choque
de trabalho” na populagdo da cidade: criaram uma escola para menores, com olaria,
carpintaria, tipografia e, posteriormente, serraria e oficina mecanica. Também foi criado
0 Curso Pedagogico (Escola Normal), onde as irmds Capuchinhas tiveram papel
importante e, no inicio dos anos 1960, fundaram o Hospital Sdo José. Além disso,
trouxeram para Balsas a Caritas Brasileira e criou-se 0 CAER (Centro Assistencial de
Educacdo Rural) que formava os educadores e os assistia no campo pedagdgico e
financeiro.

Também nesta época foi criada, em 14/01/1958, pela Bula Qui aeque do
Papa Pio XII, a Prelazia de Carolina desmembrada da entdo Prelazia de Sdo José do
Grajau. Esta foi confiada pela Santa Sé aos cuidados da Ordem dos Frades Menores
Capuchinhos e seu primeiro prelado foi Dom Frei Cesario Alexandre Minali, OFM Cap.

Com isso, mais uma modificagdo no mapa eclesiastico do Maranhdo foi
empreendida: passava-se a ter, naquele momento, trés Prelazias, uma Diocese e uma

Arquidiocese, como se Vé a seguir.
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MAPA 4: PROVINCIA ECLESIASTICA DO MARANHAO, 1958
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Fonte: Mapa adptado de CLEMENS, 1986, p.07

Enquanto a Igreja no Maranhd vai ganhando outro rosto, outro evento
merece especial destaque, porque ajudaria ainda mais no fortalecimento do afeto
colegial entre seus bispos: o 1° Encontro de Bispos do Nordeste, realizado em Campina
Grande (PB), entre os dias 21 a 26/05/1956. Os bispos, com a ajuda de especialistas,
empreenderam uma ampla analise da situacdo regional, chegando a uma série de
conclusbes e recomendacdes, solicitando fossem elas transformadas em projetos
socioecondmicos.

O presidente da Republica, Juscelino Kubitschek, participou desse encontro
e endossou as solicitagdes dos bispos, confiando sua execucgdo a diferentes ministérios

de seu governo. Nesse momento estavam lancadas as bases para a criacdo da futura
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Superintendéncia de Desenvolvimento do Nordeste (SUDENE).

Esses acontecimentos ajudaram, em muito, num maior aprofundamento, por
parte dos bispos, da tomada de consciéncia regional, sobretudo em termos da regido
Nordeste que, em 1958, sofreu uma das mais rigorosas secas de sua historia.

Entre os dias 24 a 26/05/1959, em Natal (RN), realizou-se o 11° Encontro de
Bispos do Nordeste para compatibilizar e integrar os projetos oriundos do 1° Encontro,
realizado em Campina Grande, e as perspectivas de desenvolvimento propostas pelo
governo federal, por meio do Conselho de Desenvolvimento do Nordeste (CODENO).
Durante este 11° Encontro, chegou-se a realizar uma reunido, a porta fechadas, entre
Celso Furtado e os bispos nordestinos. Como pano de fundo do debate, 0 modelo de
desenvolvimento, isto é, prioridade a agricultura e ao homem nordestino ou a
industrializacdo. Os bispos expressavam o0 ponto de vista das populagbes rurais da
regido e uma perspectiva de desenvolvimento que levasse mais em conta 0 homem e
suas raizes culturais. Celso Furtado defendia a posicdo do modelo em voga no Banco
Nacional de Desenvolvimento (BNDE) e na Comissdao Econdmica para a Ameérica
Latina e o Caribe (CEPAL), de dar prioridade ao processo de industrializacdo, como
trampolim indispensavel ao desenvolvimento da regido. Ndo houve acordos, mas apenas
acomodacdo de posi¢des. (BARRQOS, 1994, pp. 122-123)

Do ponto de vista da organizacdo colegiada dos bispos e prelados do
Maranhdo, o momento marcante foi a participacdo no I1° Encontro de Bispos do
Nordeste®.

Em preparacdo a este Encontro, a Comissdo Organizadora enviou aos bispos
de cada Estado do Nordeste um “Questionario Preparatorio” com trés temas: a) Balango
do I° Encontro de Campina Grande; b) Participacdo na Operacdo Nordeste; e c)
perguntas relativas a Reforma Agraéria.

Em 12/05/1959, em S&o Luis, os bispos do Maranhdo — Dom José de
Medeiros Delgado, arcebispo de Sdo Luis, Dom Luiz Gonzaga da Cunha Marelim,
bispo de Caxias, Dom Frei Emiliano José Lonati, prelado de Grajad, Dom Frei Ceséario
Alexandre Minali, prelado de Carolina, Dom Diogo Parodi, prelado de Balsas e Dom

12 Neste Encontro, representando o episcopado do Maranhéo, estiveram Dom José Medeiros Delgado,
arcebispo de Sao Luis, e Dom Alfonso Maria Ungarelli, prelado de Pinheiros.
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Alfonso Maria Ungarelli, prelado de Pinheiros — se reuniram e responderam ao
questionario®.

Neste pequeno questionario podemos visualizar o pensamento do conjunto
do episcopado do Maranhdo sobre os temas candentes de desenvolvimento econémico e
agrario para o Nordeste e Maranh&o. Ao fazerem um balango do Encontro de Campina
Grande e dos projetos dali resultantes, os bispos afirmaram que os “projetos do
Maranhéo: Porto do Itaqui'* e Coldnia [Agricola] do Mearim, depois Barra do Corda,
ndo andaram, estdo simplesmente parados” (CDI-CNBB. 11° Encontro de Bispos do
Nordeste, 1959. Questionario Preparatdrio, p. 1).

Em relacdio ao “entrosamento com o governo federal” para o
desenvolvimento destes projetos, diziam que havia ficado prejudicado em funcdo da
“completa paralisia” dos mesmos. Em termos de importancia dos projetos, afirmavam
que o “Itaqui ¢ capital e urgentissimo. A Coldnia [Agricola] talvez pudesse ser
substituida por varias outras menores em colaboracdo com particulares assistidos por
meio de grupos de trabalho, para tal fim, no Estado” (CDI-CNBB. II° Encontro de
Bispos do Nordeste, 1959. Questionario Preparatorio, p. 1).

Quanto ao tema da Reforma Agréria, o questionario perguntava se lhes
parecia razodvel e desejavel a desapropriacdo de terras que margeiam 0s acudes
publicos nos vales umidos. Para os bispos do Maranhdo ‘“somente em casos
especialissimos e tendo em vista as culturas de subsisténcias da populacdo, quando
prejudicada pela falta de producdo e pelo emprego abusivo das ditas terras em
monoculturas de especula¢do”. Sobre as terras em torno das grandes rodovias, eles
tinham a mesma opinido anterior, “considerando, porém, que se as terras custassem
menos e para localizacdo de populacdo excedente de outros pontos poderiam ser
desapropriadas pelo patriménio publico favorecendo aos ndo proprietarios” (CDI-

CNBB. I1° Encontro de Bispos do Nordeste, 1959. Questionario Preparatdrio, p. 2).

13 Provavelmente estavam presentes também Dom Antdnio Batista Fragoso, que, na época, era bispo
auxiliar de Sao Luis desde 1957, e Dom Adolfo A. Bossi coadjutor com direito a sucessao da Prelazia de
Grajau desde 1958. Por isso, nessas condicdes de ndo-titularidade, ambos ndo assinaram o documento.
Desta forma, a Igreja no Maranh&o era composta por 8 bispos.

4 A primeira tentativa de construir um grande porto na area do Itaqui foi em 1918, quando o Governo do
Maranhdo entregou as obras a companhia inglesa C. H. Walker & Co. Limited. Ndo houve éxito. Em
1939, o Departamento Nacional dos Portos, Rios e Canais estudou a area e a apontou como ideal para a
construgdo de um grande porto. Com base nesses estudos, em 1957 e 1961, ocorreram duas tentativas
frustradas de construgdo do porto, que incluiram a importacdo da Inglaterra de vigas metalicas que, mais
tarde, viriam a constituir a estrutura basica do porto.
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Sobre as propostas de colonizagdo agricola em “moldes novos”, perguntam
pelo INIC™. A resposta ¢ “curta e grossa”: “Dinamizacao ou extingdo. Como esta ¢ que
ndo podera ficar”. Sobre a SSR'® afirmam ser “ainda uma esperanca, mas precisaria ser
libertado da politica e das associa¢fes rurais que mal mais fazem que a politica
institucional”. Quanto ao apoio as iniciativas da Igreja pela SSR, INIC e ANCARY a
resposta foi: “A ANCAR por ser apolitica ¢ a maior. Com ela e com os dois libertos do
partidarismo muitas iniciativas poderd a Igreja levar a efeito”.

Finalmente, sobre a extensdo das leis trabalhistas no campo a resposta foi
dura e revela a visdo politica dos bispos em plena sintonia com o antitrabalhismo
varguista € o anticomunismo da época: “De maneira nenhuma. Brotam as desordens
causadas nas cidades. Nossas leis trabalhistas sdo ditatoriais, individuo-classistas,
quebram a amizade da familia industrial, acabam com a comunidade dos homens.
Levadas ao campo provocariam a revolugdo que ndo se pdde fazer nas cidades” (CDI-
CNBB. I1° Encontro de Bispos do Nordeste, 1959. Questionario Preparatério, p. 2).

Sdo respostas muito objetivas, com uma forte aversdo as interferéncias
politico-partidarias e com uma visdo pouco clara sobre a reforma agraria.

Foi com essa consciéncia histdrica, com alguns tracos pds-convencionais,
mas ainda predominantemente convencional, que os bispos do Maranhdo receberam,

naquele mesmo ano de 1959, a carta-convite para participar do Concilio Vaticano II.

!> Instituto Nacional de Imigrac&o e Colonizagéo. Jodo Pinheiro Neto caracterizava o INIC “como sendo
muito ligado, ideologicamente, a corrente integralista. O INIC havia sido entregue, por injungdes
politicas, ao Plinio Salgado. E esse pessoal do INIC era um pessoal ligado ao Plinio Salgado. (...) O INIC
tinha como filosofia bésica a colonizacdo, que era uma anti-reforma agréria. Tinha o sentido de uma
tentativa, talvez até certo ponto valida, mas que na pratica ndo deu resultado, de levar assisténcia ao
homem rural através de colénias agricolas. Ndo se preocupava com problemas de desapropriacdo de
terras, nem de distribuicdo de terras, nem de racionalizacdo da propriedade, e sim de criar col6nias
agricolas. Estas coldnias agricolas eram quase sempre criadas no papel, no gabinete dos técnicos. Na
realidade, ndo deram resultado nenhum, e eram altamente onerosas. O INIC chegou a criar umas quatro,
cinco ou seis coldnias agricolas, espalhadas por diversos lugares do Brasil”. (NETO, 1977, p. 69-70).

18 Servigo Social Rural. Segundo o mesmo depoimento de Jodo Pinheiro Neto, “era um servigo bastante
burocratizado, voltado para as consequéncias dos problemas rurais, e ndo para as suas causas; preocupado
em dar assisténcia social para o0 homem do campo, ensinar a cozinhar, a costurar, organizar festas de Sdo
Jodo, essas coisas com sentido paternalista burocratico. Funcionava ligado a Confederagdo Rural
Brasileira. Mas ndo funcionou em grande amplitude, porque vivia muito na superficie dos problemas sem
se ater as suas profundidades maiores”. (NETO, 1977, p. 69-70).

YAssociacdo Nordestina de Crédito e Assisténcia Rural. O servigo de extensdo rural no Brasil teve inicio
em 1948, no Estado de Minas Gerais, através da criacdo da Associacdo de Credito e Assisténcia Rural —
ACAR. Gracas aos bons resultados obtidos pela ACAR-MG, junto aos produtores rurais e suas familias,
em 1954 foi fundada a ANCAR — Associacdo Nordestina de Crédito e Assisténcia Rural. Esta visava o
desenvolvimento socioecondmico do homem do campo. A agdo extensionista, direcionada para o trabalho
educativo e para o crédito rural supervisionado, buscava viabilizar tecnologias voltadas para a melhoria
da producdo, aumento da produtividade e aproveitamento das riquezas naturais. As orientagdes eram
dirigidas as culturas e criagdes, bem como a construcdo de benfeitorias agropecuarias (casas de farinha,
armazeéns, currais etc.), cuidados com os alimentos, vestuario e administragao do lar.
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3 -0 CONCILIO VATICANO II: PARTICIPACAO DO EPISCOPADO E A
PRIMEIRA RECEPCAO PELA IGREJA NO MARANHAO, 1959-1965

Os Concilios Ecuménicos, em numero de vinte e um, marcaram
profundamente a histéria do mundo cristdo. Os quatro primeiros (Nicéia, 325;
Constantinopla, 381; Efeso, 431; e Calcedonia, 451) foram recebidos no Oriente quase
com a mesma veneragao que se atribuem aos quatro Evangelhos.

Nesta série de Concilios, os sete primeiros sdo acolhidos igualmente pelo
Ocidente e pelo Oriente cristdos — com excec¢do das antigas igrejas orientais; o oitavo foi
fator de grande dissensao entre o Oriente e o Ocidente, por causa da tensdo entre Roma
e o0s patriarcados orientais da medida disciplinar que destituiu o Patriarca Fécio da sede
de Constantinopla. Os Concilios seguintes, a partir de Latrdo | (1123), recebidos como
ecuménicos pela Igreja Latina, sdo considerados pelos orientais apenas como “concilios
ocidentais” e, portanto, nao-eCumenicos.

O Concilio Vaticano 1l significou, para a Igreja Catolica, um divisor de
aguas, o fim de uma época e o inicio de outra, pois encerrou de certa forma, a longa fase
inaugurada com o Concilio de Trento (1545-1563). Fase esta de ruptura com o nascente
mundo moderno e de confronto com as correntes espirituais, culturais e politicas que
emergiram do conjunto da Renascenga e, de modo particular, da Reforma Protestante.

Se o Concilio colocou o conjunto das Igrejas particulares (dioceses) da
Igreja CatoOlica em intensa interacdo interna, se permitiu o encontro do bloco latino
majoritario com as pequenas Igrejas Catdlicas Orientais e se colocou lado a lado antigas
cristandades do Oriente, da Africa e Europa com jovens Igrejas da Asia e América
Latina, estabeleceu igualmente um profundo didlogo entre a Igreja Catdlica, as antigas
Igrejas Orientais, as Igrejas Ortodoxas, a Igreja Anglicana, a Veterocatolica e as Igrejas
Protestantes, que aceitaram o convite de participarem como observadoras no Concilio.
O processo iniciado para sua recepcdo acabou por colocar em questdo o como
relacionar a “mudanca” e a “continuidade” na Igreja Catolica.

Esta discussdo, evidentemente, ndo se iniciou com o Concilio Vaticano II.
Embora ndo houvesse abordado diretamente o tema da historicidade, manifestou uma
abertura para o “mundo”, que podia ser traduzida como o reconhecimento de uma

relativa autonomia do mundo e da historia em relacéo a Igreja. O Concilio acabou por
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colocar em questdo ndo so a historicidade do mundo, mas a prépria historicidade da
Igreja, em que “descontinuidade” e “continuidade” se articulam de forma dialética.

De fato, era muito forte, em diversos setores eclesiais, uma compreenséo
“continuistica” da histdria da Igreja. Esta interpretacao ndo aceitava a ideia de qualquer
descontinuidade histdrica entre a Era Constantiniana (da Igreja Imperial), no primeiro
milénio, e a Era Tridentina (da Igreja do Concilio de Trento), no segundo milénio, e,
consequentemente, entre Trento e o século XX. Em relagdo & sua percepgao da historia
como um todo, sua posicdo se baseava no pressuposto de que o evoluir histérico da
humanidade, ao perder seu ponto central de referéncia na Igreja, avancava a deriva, num
processo que iria se precipitar no abismo do desastre social. A culpa para este processo
estava na secularizacéo da sociedade acelerada pela Revolugédo Francesa.

Dessa premissa se impunha uma consequéncia: o retorno, a reconstrucao, a
exigéncia de uma restauragdo do primado religioso na histdria, que se traduzia no
projeto de uma “civilizagdo cristd” ou, em outros termos, de uma Cristandade, na qual
se reivindicava um poder eclesiastico sobre a sociedade.

No entanto, havia outros setores eclesiais que vinham se desligando de uma
percepcao teoldgica metafisica como seu centro de orientacdo e se redirecionando para
uma perspectiva teoldgica centrada na nogdo de “historia da salvagdo”, na qual a
histéria humana se tornara também uma fonte real da atividade teol6gica. Em outras
palavras, esses setores concederam a historia um “lugar” para experimentar sua fé; um
I6cus theologicus, ou seja, 0 papel da histéria e da mudanca na Igreja e na teologia.

E por isso que esse Concilio sera conhecido por ter provocado uma “virada

copernicana” na Igreja.

3.1 — Integrismo ou Neocristandade? A tensdo entre dois projetos as vésperas do
Concilio

Antes de tudo, é bom salientarmos um aspecto de longa duragdo na histéria
da Igreja: a progressiva centralizacdo em méos do Papa, dos que o rodeiam e de seu
governo, de todos os poderes no seio da Igreja, quer se trate do poder dogmatico
(infalibilidade), do poder doutrinal (magistério ordinario) ou do poder disciplinar
(sansdes candnicas). Em outras palavras, estamos nos referindo ao “aparato burocratico

central”: o sistema romano ou, simplesmente, a Curia Romana.
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Se os trés ultimos séculos foram marcados pelo desenvolvimento e
consolidacdo do Estado moderno e da burocracia em seu seio, também na Igreja esse
processo ndo fugiu a regra. A essa situacdo correspondeu, no plano doutrinario, a
elaboracdo teologica que se empenhou em consolidar o poder papal (“papadologia”),
deixando em segundo plano o estudo da Igreja em si mesmo (eclesiologia).

Os bispos, em sua grande maioria, indo a Roma para terminar 0s seus
estudos clericais, contrairam um forte habito romano prestes a se manifestar em todas as
circunstancias, em particular no momento das visitas Ad Limina Apostolorum durante as
quais eles cercam o0s escritorios vaticanos para obter um atestado de louvor, uma
autorizacdo ou um bispo-auxiliar.

Em teoria, pelo menos, essa centralizacdo se ordenou a uma finalidade muito
importante. Era preciso unidade de linha, comando e manobra para resistir aos assaltos
vindos de fora. Essa ideia reforcava a obsessdo no decorrer da década de 1950:
interpreta-se todo desvio de linguagem como apoio potencial ao adversario, em
particular comunista.

Além do adverséario comunista, podemos distinguir, de forma breve, outras
trés dessas ameacas. A Reforma protestante, a primeira no tempo, introduziu o germe
do livre exame no ato de fé outrora regulado s6 pela autoridade. Depois veio o
Iluminismo e sua filha a Revolucdo. Em seguida o Cientificismo do séc. XX, que ataca a
prépria fé, apontando suas fontes biblicas e suas interpretacdes dogmaticas.

Reduzir o catolicismo deste periodo somente a sua vertente defensiva seria,
no entanto, exagerado. Este catolicismo é também movimento, em todos os sentidos do
termo. Uma primeira perspectiva de um movimento mais “ofensivo” € a integrista ou
integralista. Esta perspectiva, enquanto projeto historico-ideoldgico é antiga na Igreja.
Contudo, por falta de espaco e tempo, circunscrevemos nossa reflexdo somente ao
século XX.

Em “Carta aos arcebispos e bispos franceses”, de 1910, o Papa Pio X faz
duras criticas aos “modernistas”, que remontam “as infiltragdes liberais e protestantes” e
ao “sopro de Revolucao que passou por 14” (Franga). Ainda acrescentava:

N&o veneraveis irmdos — e é preciso que insistamos nisso com energia,
nestes tempos de anarquia social e intelectual onde cada um se cré
doutor ou legislador —, ndo se construira nenhuma cidade sendo aquela
que for levantada por Deus; ndo se edificara qualquer sociedade sendo
aquela da qual a Igreja tiver lan¢ado as bases e dirigido os trabalhos;
ndo, a civilizacdo ndo é mais uma invencao por descobrir, nem uma
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cidade nova para ser construida nas nuvens. Ela foi, ela é; é a
civilizacdo cristd, € a cidade catdlica. (MENOZZI, 1998, p. 164. Os
grifos sdo nossos)

O papa, desta forma, identificava-se com o “horizonte de expectativas” das
rigidas teses intransigentes de carater teocratico: so pela reconstrucéo da cidade catdlica
— uma sociedade na qual a autoridade suprema da Igreja (por forca de sua propria
situacdo, estando fora e acima da historia) orientasse e organizasse a vida — é que se
poderia chegar a formas de convivio social que merecem o nome de civilizacdo. E
dentro dessa concepcdo que ganha vida, a partir do pontificado de Pio X, a teologia
politica integrista que fara do ideal da “cidade catdlica” sua bandeira e que tera uma
presenca de peso entre os membros da Caria romana. Este tornar-se-ia, pelo menos até o
Concilio Vaticano Il, um importante componente cultural do mundo catdlico.
(MENOZZI, 1998, p. 165)

Na Franca, durante os anos de 1930, houve um aprofundamento vigoroso da
reflexdo sobre as relacGes entre Igreja e sociedade moderna. Entre os protagonistas do
debate estava Jacques Maritain e a sua proposta de uma Nova Cristandade.

Em 1930, quando publicou Religion et culture, Maritain insistia sobre a
necessidade da Igreja libertar-se do mito de uma cristandade ja morta de todo (a
medieval); mas, continuando a visualizar como imprescindivel a direcdo eclesiastica no
mundo para a salvaguarda da ordem civil, oscila entre duas indicacdes prospectivas. De
um lado, a necessaria participacdo da Igreja na construcdo da cidade parece dever fazer-
se através de um controle efetivo dos poderes sociais; de outro lado, parece que esta
participagdo poderd ser feita por meio de “uma agdo toda moral e espiritual”. Mais
tarde, ele acaba por se decidir pela primeira das indicagdes.

A sua concepgdo, tornada publica pela primeira vez em forma de ensaio
publicado no ano de 1935 na revista “La vie intelectuelle”, com o titulo “L’idéal
historique d’une nouvelle chrétienté”, encontrou depois definitiva consagra¢ao no livro
“Humanismo integral”. Era preciso que a cristandade medieval de tipo sacral —
incluindo-se a obrigacdo do poder temporal em servir a Igreja — fosse subistituida, como
esquema de referéncia para o agir dos fiéis na sociedade, por uma cristandade de tipo
profana. A plena aceitacdo da autonomia do mundo moderno, livre da tutela clerical,
ndo significaria o fim da cidade cristd. A condicdo para que fosse possivel haver um

convivio civil estava no fato de que o cristianismo era a fonte inspiradora das estruturas
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e instituicdes da sociedade. Competia ao laicato catolico organizar-se em associacdes
politicas, alias, abertas também aos ndo-crentes que aceitassem seu programa, para
desenvolver no estado secularizado uma fungéo social e politica necessaria para dar vida
a esta nova cristandade, mais adequada as condi¢fes da era contemporanea.

A concepcao maritainiana, contudo, ao lado de aplausos e elogios, encontrou
também obstaculos e dificuldades. Multiplicaram-se as vozes contra Maritain e isto
evidenciou que o mundo catolico estava agora dividido, e que o debate girava em torno
de duas proposicdes que se opunham quanto a ideia de como reconstruir a sociedade
cristd: o modelo integrista e 0 modelo de nova cristandade. Podemos nos perguntar qual
seria a posicdo do papa da época, Pio XII, diante da questao.

Na sua Enciclica Summi pontificatus, de 1939, ele da énfase ao seguinte
aspecto: s6 pelo reconhecimento da realeza social de Cristo, e pela restituicdo a Igreja
do papel que Ihe competia nas instituicdes publicas, 0 homem poderia retornar aquele
grau de civilizacdo alcancado pela Europa medieval crista.

Posteriormente, com o fim da guerra e a vitoria dos “aliados”, o papa
reconheceu a legitimidade de uma nova ordem democratica. Suas mensagens invocam
essa instauracdo dentro do quadro de um restabelecimento da civilizagdo cristd, pois
apenas a Igreja, como ocorrera antes do advento da era moderna, havia se mostrado
capaz de garantir a paz e o correto convivio social. No entanto, essa linha de
pensamento se desdobra na atribui¢do aos catélicos do privilégio de possuir qualidades
morais necessarias para exercer o poder de governo no dificil periodo da reconstrugéo
pos-guerra.

Na rédio-mensagem natalina de 1957, Pio XII deixa clara sua op¢do em
teologia politica, ao afirmar que a construcao da civilizacéo cristd ndo teve como causa,
no passado, o influxo de ideias abstratas, mas as legislacdes e instituicdes elaboradas
por homens que operavam sob a orientagdo da Igreja. A garantia, pois, para manter a
inspiracdo cristd na vida social, existe na medida em que os fiéis, dirigidos pela
hierarquia, possam atuar “com agdes concretas de governo, posi¢do, escolha e
designagdo de homens”, controlando, assim, as estruturas e 0s instrumentos
organizativos do consorcio civil. O papa projetava a possibilidade de assimilar aspectos,
caracteristicas, técnicas do mundo moderno sem recalcar passivamente o modelo
medieval; mas a0 mesmo tempo deixava bem claro que cabia a Igreja-instituicdo

determinar o pessoal dirigente da vida associada e que a hierarquia cabia gerir, como na
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Idade Média, muito embora dentro de esquemas diversos, 0s modos pelos quais deveria
haver um encontro entre cristianismo, de um lado, e historia e sociedade, de outro. Uma
posicdo de sintese.

N&o foi a toa que, para defender essa posi¢do, precisou “silenciar” uma série
de tedlogos, no inicio dos anos 1950, por meio da Enciclica Humani generis, que
vinham desenvolvendo uma nouvelle théologie e insistindo sobre a historicidade da
Igreja, chegando mesmo a questionar sobre a necessidade de que o relacionamento com
0 mundo tivesse de passar pela formacdo de uma cristandade. A Franca € o palco desta
nova corrente: “‘um cristianismo sem cristandade”.

Durante a guerra, havia sido maturada uma geracdo de catdlicos
preocupados, sobretudo em questionar a ideia da “cidade cristd” ou da “civilizagdo

X9

cristd”. No entender de R. Théry, em um trabalho de 1955, varias razdes explicariam o
nascimento desta ideia. Primeiro: a luta partidaria de libertacdo na qual muitos fiéis —
pelo siléncio da hierarquia e no trabalno em equipe com comunistas — tinham
experimentado a dificuldade, mas também o mérito, de lutar pela constru¢do de uma
cidade terrena livre e autbnoma. Segundo: pela constatacdo da ineficacia e substancial
faléncia dos partidos cristios no confronto com a descristianizagdo do mundo
contemporaneo, mesmo dispondo de instrumentos de poder. Por fim: a elaboracdo de
métodos pastorais baseados na recusa do cristianismo vivido como adesdo ao
conformismo social (MENOZZI, 1998, p. 203).

De fato, na Franca, parte do episcopado francés colaborara com o regime
direitista de Vichy. O general De Gaulle, ao chegar ao poder, pedira a Roma a remogéo
de boa parte dos bispos de seu pais. O recém-nomeado nuncio, Angelo Giuseppe
Roncalli (futuro Jodo XXIII), reduziu o nimero de vinte e cinco para dois ou trés
realmente indefensaveis. O proprio Cardeal de Paris, D. Emmanuel Suhard, uma
semana antes da libertacdo dessa cidade, recebera cerimoniosamente o
“colaboracionista” Marechal Pétain.

Apesar disso, o Cardeal Suhard, em plena pressdo da guerra, comecara um
experimento audacioso. Em 1942, os alemdes tinham enviado 800 mil franceses aos
campos de trabalhos forgados na Alemanha, mas haviam se recusado a permitir que
capeldes os acompanhassem. Entdo, ele enviou, secretamente, 25 jovens padres que,
vestidos como outros deportados, ndo foram identificados. Para o Vaticano — e, de fato,

para a maioria dos catolicos pds-tridentinos, que ndo esperavam ver um padre sem 0
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habito clerical, a menos que estivesse para fazer algo censuravel —, foi uma inovacao
que sé poderia resultar em escandalo.

Muito dos padres foram descobertos e repatriados; dois morreram nos
campos. Mas, para alguns padres, os campos de trabalhos forgados foram uma
experiéncia transformadora. E, ao retornarem no fim da guerra, solicitaram ao cardeal
Suhard permissao para permanecerem ‘“padres operarios”, que ndo viveriam, como
outros padres, separados de seu povo, mas partilhariam seu trabalho, sua pobreza, sua
vida. Suhard deu seu apoio e outros jovens padres comecaram a participar do
experimento (CAHILL, 2002, p.179-180).

Ap6s a libertacdo, uma pesquisa feita por Godin e Daniel, “La France, pays
de mission?” (Franca, pais de missdo?), lancou as bases para uma renovada pratica
pastoral e que favorecera a construcdo tedrica de uma teologia politica radicalmente
diferente das perspectivas integrista, maritainista e do prdprio Pio XII. A partir daquele
trabalho, o cardeal Suhard publicou duas Cartas de Advento que marcaram 0s rumos da
renovagdo. Os documentos apareceram com o chamativo titulo de “Crescimento ou
declinio da Igreja?” (SOUZA, 2004, p.233)

Segundo Menozzi, podemos verificar 0s varios indicios, nos anos de 1950,
que apontam para 0 malogro da ideologia politico-religiosa que vé na Cristandade o
ideal relacionamento do cristianismo com a historia.

Muito caracteristico desta linha, a comegar pelo titulo: “Feu la chrétienté”
(cristandade morta), foi a coletanea de ensaios que Emmanuel Mounier publicou em
1950. Sobretudo em “Foi chrétienne et civilisation”, aparece uma duivida radical sobre a
sociedade cristd como forma necesséria de relacdo entre Igreja e histéria. Para Mounier
um ponto passa a ocupar o lugar central: a intengdo de formar uma cristandade deve
estar de todo ausente na perspectiva de qualquer fiel, pois sua tarefa consiste numa
evangelizacdo do mundo que faca desaparecer as formas existentes da cidade terrena, e
néo dar fundamento a uma nova ordem.

Sem diavida nenhuma que, do ponto de vista pratico-pastoral, foi a
experiéncia dos “Padres Operarios” que construiu esta nova perspectiva eclesiologica.
Muitos padres operarios, partindo da 6tica de uma civilizacdo cristd, foram maturando
ao longo de suas experiéncias uma nova visdo da relacdo entre Igreja e sociedade. Uma
visdo que girava em torno da recusa do vinculo temporal-espiritual que procede da

cristianizacdo de estruturas e instituicdes. Eles acabaram chegando a conclusao de que,
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por esta via, nasce uma forma de presenca da Igreja no mundo. Por um lado, professa
um cristianismo puramente sociologico, e de outro lado, exclui da vida eclesial quem
estd opresso por estas estruturas e instituicoes.

Para Menozzi, na perspectiva aberta pelos padres operérios talvez possamos
encontrar, pela primeira vez com plena consciéncia, uma real superagdo do horizonte de
Cristandade. (MENOZZI, 1998, p. 206)

3.2 — A convocacdo e as fases “Antepreparatéria” e “Preparatdria” do Concilio
Vaticano I1: o “horizonte de expectativa” dos bispos do Maranhé&o, 1959-1962

Em outubro de 1958 faleceu o papa Pio XII, depois de um longo pontificado
e também apds uma longa enfermidade. O conclave, que se reuniu no Mmesmo Mmés,
elegeu o patriarca de Veneza, cardeal Angelo Giuseppe Roncalli, que adotou 0 nome de
Jodo XXIII.

Sua eleicdo foi recebida com grande surpresa. Para o grande publico,
Roncalli era um desconhecido. Sua elei¢do parecia ser mais uma daquelas de simples
transicdo, pois o cardeal ja tinha 77 anos. Alguns boatos surgiram como uma tentativa
de explicar sua elei¢do: alguns afirmavam que o conclave o havia escolhido porque nédo
havia entrado em acordo sobre outro candidato mais qualificado. Teria sido uma alianga
entre cardeais conservadores e progressistas. Tendo em conta sua idade avancada e seu
anonimato, tudo levava a pensar que sua eleicao era uma ideia aceitavel.

Logo vieram as surpresas, nao sé pela sua “jovialidade” e simpatia, muito
diferente de Pio XII, mas por seu projeto: convocar um Concilio.

Trés meses depois de ocupar a catedra de Sdo Pedro, em 25 de janeiro de
1959, ap6s uma missa por intengdo da unidade de todos os cristdos, celebrada na
Basilica de Séo Paulo Fora dos Muros, revelou seu desejo de iniciar uma ampla reforma
na Igreja por meio de um concilio ecuménico. Os Cardeais Lercaro e Montini
manifestaram preocupacdo. Apesar do desejo de realizar um Concilio para concluir 0s
trabalhos do Vaticano I, ndo existia, de fato, tal vontade na Cdria Romana. A Cdria
sempre pensou que a direcdo da Igreja estava na propria Caria, em boas méos. Sendo
assim, uma assembleia internacional, com membros do episcopado de todos os recantos,
causaria mais confusdo do que vantagens. Esse fato ilustra bem a vitalidade espiritual e
a coragem de Joédo XXIII.
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E bem provavel que o papa ndo tenha compreendido, em seu contexto, a
revolucdo que seria 0 Concilio. N&o é inverossimil que ele quisesse uma reforma do
sistema, mas ndo pensava que fosse marcar o fim de uma época.

Por diversas vezes o papa explicou suas motivacGes de convocar um
concilio. Era necessario limpar a atmosfera de mal-entendidos, de desconfianca e de
inimizade que durante séculos havia obscurecido o didlogo entre a Igreja Catdlica e as
outras Igrejas cristds. A mais importante contribuicdo, por parte da Igreja, para a
unidade e a tarefa essencial do Concilio seria 0 programa mencionado por Jodo XXIII:
aggiornamento. Uma atualizacdo da Igreja, uma insercdo no mundo moderno, onde o
cristianismo deveria se fazer presente e atuante. O ponto fundamental dos seus discursos
estava na explicacdo clara das falhas da Igreja e na insisténcia da necessidade de
mudancas profundas.

No decorrer do pontificado aconteceram outros fatos marcantes. Jodo XXIlII
deixou de nomear sO cardeais italianos ou europeus e alargou seu colégio cardinalicio
com a nomeac¢do de um negro africano, um filipino e um japonés. Iniciou contatos
ecuménicos com o arcebispo anglicano de Cantebury, com o0 monge protestante de
Taize, Roger Schutz, e com o Patriarca ortodoxo Atenédgoras. No aniversario de 80 anos
do lider soviético Khruchtchev, envia-lhe telegrama de felicitagdes, criando um vinculo
de relagbes com o mundo comunista. Tempos depois, recebeu Alexei Adjubei, diretor
do Isvezstia e membro do comité central do Partido Comunista soviético.

Mas seria uma grande ingenuidade concluir que todo o seu pontificado foi
inovador. Em diversos ambitos permanecia restrito a questdes conservadoras. E
necessario observar que as possibilidades surgidas nesse pontificado foram agarradas e
transformadas num grande didlogo com a modernidade. Esses passos continuaram,
COmMO veremos, na preparacgao para o evento conciliar.

De sua parte, como recebeu a Igreja do Brasil o anuncio do Concilio?

Como o restante do mundo: pelas agéncias de noticia, radios, jornais e, nas
poucas cidades aonde chegavam as imagens, também pelos noticiarios da televisao, com
0s comentarios desencontrados que anuncio tdo inesperado provocara. As reacOes
dependeram dos ambientes culturais, civis e eclesiasticos em que a noticia foi difundida:
nacOes predominantemente ortodoxas ou protestantes, paises islamicos ou comunistas
ou, ainda, paises catolicos da Africa, Asia, América Latina ou Europa.

Entre perplexidades e acolhidas calorosas e sempre com muitas duvidas e
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inquietacOes, assim variaram as reacoes.

Oficialmente, quanto ao Brasil, encontra-se na documentacdo pontificia a
resposta de Dom Jaime de Barros Camara a carta de Tardini, enquanto ndo ha traco
algum de eventual resposta do Cardeal da Bahia e Primaz do Brasil, Dom Augusto
Alvaro da Silva, nem do Cardeal de Sao Paulo, Dom Carlos Carmelo de Vasconcellos
Motta. Alguns cardeais que moravam em Roma responderam ao Papa ja no dia
seguinte. O Cardeal Cémara, longe de Roma, respondeu cinco semanas depois, em
03/03/1959:

Eminéncia reverendissima,

Com particular agrado recebi a carta de 29 de janeiro, protocolada com o
nimero 7803, que fez Vossa Eminéncia acompanhar a copia do discurso
pronunciado pelo Santo Padre, gloriosamente reinante na Basilica de Séo
Paulo fora dos Muros.

Essa magnifica oracdo do Santo Padre, que teve repercussdo em todo o
mundo, abriu um raio de esperanga em dias melhores para a cristandade e
nos permite antever a aurora da suspirada unido dos filhos do mesmo Pai,
gerados no Sangue Redentor de Nosso Senhor Jesus Cristo.

Como o Santo Padre, ao finalizar a alocucdo, pede uma palavra intima e
confidencial que o certifique das disposi¢Oes de cada um, posso dizer que
com filial reveréncia e incondicional acatamento recebi, como sempre o fago
com qualquer palavra do Santo Padre, essa mensagem que dirigiu aos
Cardeais.

Com sentimentos de fraternal estima, osculo a Sagrada Purpura de Vossa
Eminéncia e me subscrevo,

+ Jaime Cardeal Camara, arcebispo do Rio de Janeiro. (BEOZZO, 2005,
p.71)

Porém, antes de entrarmos na dindmica conciliar, precisamos aprofundar
sobre o regime de historicidade que acompanhava o episcopado brasileiro, mas de
modo especial, 0 episcopado do Nordeste em fins dos anos 1950.

Naquele mesmo ano de 1959, os bispos do Nordeste comegavam a expor
uma nova “consciéncia historica”, ou numa linguagem maritainiana, de um novo “ideal
histérico” e que vai penetrar em boa parte do episcopado brasileiro. Segundo Marina
Bandeira, os “bispos nordestinos” chamaram a aten¢do para:

A maior consciéncia das raizes do problema socioeconémico, e suas
implicacbes para a vivéncia da fé catélica no Brasil, riria fazer com que
setores do episcopado comecassem a se distanciar de posicbes da Igreja
elitista e da Igreja centralizadora, que haviam marcado a alta hierarquia nas
décadas precedentes, e a buscar novos rumos. (BANDEIRA, 2000, p. 210)

O contexto de continuo aumento da miséria no Nordeste, agravada pelos

longos periodos de secas, leva 0s bispos da regido a proporem uma reunido entre eles
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com técnicos para debater os problemas sociais. Como vimos , o I° Encontro de Bispos
do Nordeste realizou-se em 1956, em Campina Grande, Paraiba. O resultado dos
estudos dos bispos e dos técnicos convidados ficou reunido na “Declara¢do dos Bispos
do Nordeste”. A declaragdo, ap6s reiterar sua confianga no presidente, critica a falta de
coordenacao entre 0s 0rgaos que atuam na regido; a falta de uma politica financeira para
0 Nordeste; e 0 uso criminoso do dinheiro publico por funcionarios inescrupulosos.

Neste documento, podemos perceber os “conceitos” que exprimem a Visdo
dos bispos sobre a relagdo da Igreja com a sociedade e com a historia.

O objetivo fundamental da Igreja é o Reino de Deus. Mas o Reino de
Deus comeca transitoriamente no tempo, para chegar, definitivamente, na
Eternidade. [...]

E neste itinerario dos homens pelos caminhos da terra, interferem nas
condicBes temporais. A virtude tem, ai, também sua batalha: a batalha das
condigdes, das necessidades materiais, interferindo no espiritual. [...]
Exatamente no territério religioso e moral e, até mesmo, nas repercussées
diretas ou indiretas que os problemas econdmicos ou sociais provocam, é
que estd a linha de acdo propria da Igreja. Ela ndo quer interferir no
campo de ninguém. [...]

Mas néo nega sua colaboragdo as instituicGes de carater temporal. De
modo especial, Ela, por sua doutrina, ensina aos cristdos que, mesmo num
mundo que perdeu sua unidade espiritual, se faz necessaria a cooperagdo dos
Poderes Temporais e Espirituais, tendo em vista 0 bem-comum, o bem-estar
do povo que constitui a grande familia dos filhos de Deus.

[...] Esta doutrina vem afirmando pela defesa da pessoa humana, [...] em
favor de uma reforma social apta a estabelecer, no mundo, um clima de
Justica e Fraternidade e uma equitativa redistribuicdo dos bens
materiais, existentes nas comunidades humanas.

[...] nas atuais estruturas econdmico-sociais que constituem a nossa
organizagdo politica e o sistema de nossa economia privada, hd tremendas
injusticas [...] E, ainda mais — por for¢a de sua propria missao evangélica —
a Igreja [...] se coloca ao lado dos injusticados, para cooperar com eles
numa tarefa de recuperacéo e redengéo.

Nossa tendéncia € pela Reforma Social, em prazo mais ou menos amplo,
erigido pela sabedoria dos homens que tém a misséo de influir no curso dos
acontecimentos, sem provocar desequilibrios e novos desajustamentos.
(CDI-CNBB. Declaracgao dos Bispos do Nordeste, 1956, p. 16. Os grifos sdo
Nossos)

Ainda fortemente influenciados pelo amplo “espaco de experiéncia” da
teologia dos “dois reinos” (temporal e espiritual), 0s bispos incorporam a dimensdo da
“historia” e das “condig¢des materiais” como elementos importantes que geram, nao sé o
bem-comum e o bem estar do povo, mas também as injusticas provocadas pelo acimulo
de bens materiais e dai a necessidade de uma “equitativa redistribui¢ao”. Se na 12
Pastoral Coletiva (1890) os bispos desejam manter a “ordem social” pela presenga da

religido catdlica, agora a “ordem social” passa necessariamente pela justica e pela
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fraternidade. Percebe-se ja aqui uma saida de perspectivas convencionais (lei e ordem)
para perspectivas pos-convencionais (direito e justica).

Dai que o conceito central que visaria marcar a atuacdo da Igreja na
sociedade brasileira, a partir de entdo, € o de reforma social. Conceito este intimamente
vinculado a nocdo de justica e com uma sutil critica ao modelo capitalista. Assim, 0s
bispos do Nordeste assumem uma “opgao preferencial”: “ao lado dos injusticados, para
cooperar com eles numa tarefa de recuperagdo e redencao”. Para isso acontecer (visdo
de futuro), o prazo seria “mais ou menos amplo”, ou seja, num processo de longa
duracdo sem correr os riscos de aceleragfes, mudancas abruptas, rupturas drasticas,
“sem provocar desequilibrios e novos desajustamentos”. Em outras palavras, sem os
desgastes provocados pelas a¢Ges revolucionarias.

No entanto, as coisas correram mais rapidas do que se esperava. Poucas
semanas depois, Kubitschek assinava vinte decretos que consubstanciavam, na ordem
federal, as providéncias derivadas das recomendacGes dos bispos. Nessa mesma
ocasido, o presidente endossa o projeto do economista Celso Furtado, a “Operagdo
Nordeste”, que viria a ser 0 protétipo da SUDENE.

Em 1959, os bispos nordestinos novamente se encontraram para avaliar a
caminhada feita até entdo dos esfor¢os governamentais para a regiao Nordeste do Brasil.
Este encontro foi fruto da preocupacdo dos bispos com o cunho industrializante e
tecnocratico imprimido pela “Operagao Nordeste” as suas atividades.

De fato, Celso Furtado, em 1954, desenvolve sua ‘“Teoria do
Subdesenvolvimento”. Em sintonia com as reflexdes de Raul Prebisch da CEPAL,
identifica no crescimento da América Latina, impelido pelas exportacdes de bens
primarios, uma debilidade enddgena relativamente aos paises do centro. Considerava o
subdesenvolvimento como etapa prévia ao desenvolvimento, de modo que este seria
alcancado pelos paises subdesenvolvidos desde que tivessem capital, tecnologia e
mercado. As Corporagdes transnacionais estavam ja ali colocadas para oferecer esses
trés ingredientes. Dai a necessidade de implanta-las nos paises subdesenvolvidos.

Depois de um periodo de aplicagéo de tal teoria, constatou-se a existéncia de
real desenvolvimento de certa camada social que teve acesso aos bens de consumo
conspicuos. Ao mesmo tempo, verificou-se o crescimento da massa de empobrecidos —
pessoas, classes e regides. E estes se tornavam dependentes das pessoas, classes e

regides desenvolvidas, que funcionavam como centros.
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Deste modo, o conceito de reforma social serd ressemantizado para o de
desenvolvimento, mas com uma compreensao diferente das teorias desenvolvimentistas
da época. Poderiamos falar de “desenvolvimento com reforma social”, ou mesmo,
“desenvolvimento com justica social”. Vejamos o “horizonte de expectativas” dos
bispos nordestinos nas conclusdes do 11° Encontro de Bispos do Nordeste:

Afirmamos que todos nés, Bispos da Santa Igreja, temos bem presente a
missdo que Deus nos confiou, [...] nosso direito e dever de interessarmo-nos
pela situacdo temporal do povo, sobretudo em éarea subdesenvolvida como o
Nordeste.

[...] Afirmamos, dentro desse pensamento, e baseados nas Conclusbes dos
Grupos de Estudos do Encontro, que o desenvolvimento econémico do
Nordeste: a) s6 atingira sua eficiéncia plena se apoiar no esfor¢o consciente
e voluntério das forcas atuantes de toda a comunidade, para o que se toma
urgente a preparagdo, em todos os seus niveis, de lideres, especializados em
modernas técnicas de organizacdo comunitéria [...]; ¢) exige medidas ndo so
relativas a um melhor nivel alimentar, mas também providéncias que visem
a salde publica, tendo-se em vista que as populagbes nordestinas sdo em
geral subnutridas e, consequentemente, vulneradas no seu estado sanitario
[..]

[...] Afirmamos a esperanca de ver o problema da reforma agraria no
Nordeste equacionar-se oportunamente com salvaguarda, dentre outros, dos
seguintes principios: a) apoio técnico e financeiro do Poder Publico a
particulares desejosos de dar um destino social mais adequado as préprias
terras,[...]; b) exemplo do Poder Publico de adogdo de planos racionais
relativos a terras de sua propriedade, mediante formas de colonizacédo de tipo
novo,[...]; ¢) maior estabilidade do trabalhador rural a terra que cultive,
mediante o estimulo & adogdo de contratos legais de arrendamento e de
parceria agricola, em bases de justica social; [...] €) cuidado extremo em
evitar agodamentos demagadgicos, paixdes partidarias, personalismos, de vez
gue se trata de matéria delicada e facilmente explosiva [...]. (CDI-CNBB.
Conclusdes do 11° Encontro de Bispos do Nordeste, 1959, p. 10. Os grifos
S80 N0OSS0S)

Desenvolvimento aqui significava para os bispos nordestinos: educacéo e
organizacdo de base, desenvolvimento agricola, saude publica, saneamento bésico e
reforma agréaria. Desta forma, a Igreja, pelo menos no Nordeste, faz uma ruptura e se

~99

desloca do conceito de “caridade cristd” para o de “justica social”.
E nesta conjuntura que chega ao Brasil e, particularmente, aos Bispos do
Maranh&o os primeiros documentos em vista da realizacdo do Concilio Vaticano II.
Foram tomadas as providéncias, durante os primeiros meses de 1959, para a
convocagdo da Assembleia conciliar. Elaborou-se uma proposta de constituir uma

“Comissdo” com uma secretaria que, antes de tudo, enviasse um questionario para a

consulta dos bispos. Suas finalidades podiam ser constatadas em algumas partes
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especificas: as relacbes com os irmaos separados, o apostolado sacerdotal, as missdes,
0s problemas de ordem moral e a doutrina social da Igreja.

Jodo XXIII confiou a presidéncia da Comissdo ao Secretario de Estado,
Cardeal Domenico Tardini. Ap6s a nomeacao, foram elencadas as suas tarefas: recolher
as propostas do episcopado, dos dicastérios da Santa Sé, das faculdades de Teologia e
Direito Canonico; tracar as linhas gerais dos argumentos a serem tratados no Concilio;
sugerir a composi¢cdo dos diversos organismos destinados a cuidar da prepara¢do dos
trabalhos.

A primeira iniciativa da Comissdo Antepreparatéria, como ficou conhecida,
foi redigir um questionario e envia-lo as pessoas e entidades mencionadas acima para
que pudessem comunicar sua opinido. O documento constava de cinco paragrafos e o0s
titulos revelavam o que se desejava para a futura assembleia: “Sobre o cuidado das
santas verdades; sobre a santidade e o apostolado dos clérigos e dos fiéis; sobre a
disciplina eclesiastica; sobre a educagio; sobre a unidade da Igreja”. Logo essa dire¢ao
foi substituida por um convite a livre expressdo omni cum veritate et sinceritate (com
absoluta liberdade e sinceridade), sem se prender a esquemas predeterminados, mas
oferecendo sua proprias consideracdes.

O resultado dessa consulta esta toda registrada em um volume imponente de
mais de duas mil respostas que formara o conteldo de oito volumes dos Acta et
documenta Concilio Vaticano Il apparando (ADA, 1961).

Este material documental é precioso por dois motivos: permite identificar,
sob um certo prisma, o do episcopado, o estado da Igreja ao redor do mundo as vésperas
do Concilio e os anseios, expectativas e desejos concretos formulados para a elaboragéo
da “agenda” conciliar. Permite também examinar 0 método de organizagcdo do material
e a filtragem operada no mesmo pelos 6rgdos da Curia Romana e pelas Comissoes
preparatorias.

Nosso interesse é pelo primeiro aspecto, particularmente para verificar as
propostas dos bispos do Maranhdo, mas também para compreender seus mais diversos
“horizontes de expectativas” ali presentes.

Datada de 18/06/1958, o Cardeal Tardini, envia a todos os 2.594
responsaveis por dioceses, prelazias e prefeituras apostolicas em todo o mundo uma

carta-consulta nos seguintes termos:
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Apraz-me comunicar a V. Ex.cia que o Sumo Pontifice Jodo XXIII
felizmente reinante, em 17 de maio de 1959, dia de Pentecostes, criou a
Comissdo Antepreparatéria, que tenho a honra de presidir, para o préximo
Concilio Ecuménico.

O augusto Pontifice, em primeiro lugar, deseja conhecer opinides e pareceres
e recolher conselhos e vota dos ex.mos bispos e prelados que sdo chamados
de direito a participar do Concilio Ecuménico (can. 223); de fato sua
Santidade atribuiu a maior importancia aos pareceres, conselhos e vota dos
futuros Padres conciliares: o que sera muito Gtil na preparacdo dos temas
para o Concilio.

Peco, portanto, vivamente a V. Ex.cia que queira fazer chegar a essa
Comissao Pontificia com absoluta liberdade e sinceridade, pareceres,
conselhos e vota que a solicitude pastoral e o zelo das almas possam sugerir
a V. Ex.cia em ordem as matérias e aos temas que poderdo ser discutidos no
préximo Concilio. Esses temas poderdo dizer respeito a alguns pontos de
doutrina, disciplina do clero e do povo cristdo, a mdltipla atividade que
empenha toda a Igreja, os problemas de maior importancia que essa deve
enfrentar hoje, e toda outra coisa que V. EX.cia julgar oportuno apresentar e
desenvolver.

Neste trabalho, V. Ex.cia poderd se valer, com discri¢do, do conselho de
eclesiasticos prudentes e peritos.

Essa Comissédo Pontificia acolhera de sua parte com profunda consideracéao e
respeito o quanto V. Ex.cia julgar Gtil para o bem da Igreja e das almas.

As respostas, V. Ex.cia queira redigir em latim, e devem ser enviadas o
quanto antes a Pontifica Comissao mencionada, e, se possivel, ndo depois de
1° de setembro do corrente ano.

Com expressdo de meu profundo e cordial respeito etc. D. Card. Tardini
(ALBERIGO, 1995, p. 103-104. Os grifos sdo nossos)

As respostas (de julho, as mais rapidas, até o verdo europeu de 1960, as mais
lentas) chegam a Tardini que as passa aos cuidados do Secretariado da Comisséo
Antepreparatoria.

Dos 2.594 futuros participantes do Concilio calculados, responderam 1.998,
ou seja, 77%. O namero de respostas enviadas pelo episcopado brasileiro e publicadas
na colecdo ADA soma o total de 132, dentre os 167 bispos brasileiros, que corresponde
ao percentual de 79%, um pouco acima da média mundial (BEOZZO, 2003a, p. 71-147;
BARAUNA, 1993, p. 146-177).8

Quando verificamos a relacdo de todos os bispos maranhenses, nesta fase,
com os que enviaram os seus Consilia et vota (“Pareceres ¢ proposi¢des” em latim),
chegou-se ao percentual de 75%, nimero bastante préximo da média brasileira. Quando

da consulta, o episcopado maranhense era formado pelos seguintes nomes: Dom Frei

8 0 ritmo da chegada da carta e a prontiddo das respostas variaram muito no Brasil. Em dioceses e
prelazias da Amaz6nia e Mato Grosso, afastadas dos grandes centros, a carta demorou, as vezes, meses
para chegar ou simplesmente se extraviou.



113

Adolfo Luis Bossi, OFM Cap. (Prelado de Grajau); Dom Alfonso Maria Ungarelli,
MSC (Prelado de Pinheiro); Dom Antonio Batista Fragoso (bispo auxiliar de Sdo Luis e
ndo enviou seu “vota”); Dom Frei Cesario Alexandre Minali, OFM Cap. (Bispo de
Carolina); Dom Diogo Parodi, FSCJ (Prelado de Balsas); Dom Frei Emiliano José
Lonati, OFM Cap. (Prelado de Grajau); Dom José de Medeiros Delgado (Arcebispo de
S&o Luis); Dom Luis Gonzaga da Cunha Marelim, CM (Bispo de Caxias do Maranh&o e
também nio enviou seu “vota”).

Segundo Etienne Fouilloux, quaisquer que sejam seus autores, 0s vota
oscilam do ponto de vista estritamente formal, entre os dois extremos do conformismo e
da originalidade. De um ponto de vista quantitativo, o conformismo supera muito a
originalidade. Se se retoma a distincdo judiciosa de Fortunato Malimacci, entre vota
“canOnicos” e vota “pastorais”, melhor adaptada a diversidade das situagdes, os
primeiros tém clara predominancia. (ALBERIGO, 1996, p. 127)

Em que se pode reconhecé-los? Por seu vocabulario juridico herdado do
Caodigo de Direito Candnico de 1917, ou da teologia dos manuais; por sua enumeracao,
muitas vezes, fastidiosa, de multiplas sugestdes dadas a sutilezas; por sua estrutura
ternaria: passa por uma rapida reflexdo da doutrina, para depois se prolongar sobre a
disciplina, sem mostrar muito interesse pelas situacdes concretas nem pelas questdes
candentes do momento, muitas vezes, tratadas rapidamente sob a rubrica de perdas e
vantagens.

E necessario se interrogar sobre as razdes desse conformismo majoritario. A
maior parte dos bispos se encontrava num quadro que conheciam bem e cujo carater
excepcional sé raramente percebiam: responder a uma pesquisa romana. Fizeram-no,
portanto, segundo um habito inculcado de longa data, depois reforcado pela experiéncia
de suas relagbes com a nunciatura ou com os dicastérios vaticanos. Este habito
predetermina o tom, respeitoso até ao extremo, a forma canbnica e, sobretudo, a
prudéncia notoria de muitas das respostas que entdo é preciso decifrar com bom
conhecimento das regras do jogo para perceber seus matizes.

Acostumados a se conformar aos desejos de Roma, continuam andando
apalpadelas, desta vez ndo dispdem de ajuda de diretiva firme. Em todo o caso, porém,
ndo deve esquecer que o votum pertence a género literario bem definido, o género da

resposta a Roma, que € preciso levar muito em conta para interpretar corretamente esse
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material saido da consulta antepreparatdria: eco de carater antes conformista a um apelo

cuja nova tonalidade ndo se podia facilmente perceber.

José Oscar Beozzo e Luiz Barauna foram aqueles que mais se detiveram no

estudo qualitativo dos vota do episcopado brasileiro. Eles sdo de opinido que:

O grosso do episcopado brasileiro da época pré-conciliar [...] sdo homens de
Igreja que se distanciam nitidamente da minoria radical e ultra-reacionaria
[...], mas por outro lado ainda ndo despertaram para a magnitude dos
problemas de uma Igreja colocada diante dos desafios de um mundo
completamente novo, que comegou a surgir bem antes do Concilio Vaticano
I e do Concilio de Trento. Esses bispos desejam avangos, desejam mudancas,
adaptacOes e reformas — porém desde que ndo saiam dos quadros e do
referencial da concepcdo tridentina e pos-tridentina de Igreja e de mundo.
(BARAUNA, 1993, p. 165-166)

Além desses dados sobre a qualidade das “cartas-respostas”, devemos

acrescentar mais um elemento analitico: o problema da experiéncia histérica vivida

por cada um destes bispos, com as suas diferentes “ontologias sociais do tempo”.

Nelas poderemos perceber de que modo combinaram concretamente em seu presente

a dimensé&o de sua experiéncia passada com suas expectativas de futuro.

Quanto as respostas enviadas pelos bispos e prelados do Maranhdo temos,

na linha do “conformismo-candnico”, as dos prelados de S&o José do Grajau: o do

experiente Dom Emiliano Lonati, e a de seu jovem coadjutor, Dom Adolfo Bossi.

Ambos, na sua recusa a apresentar propostas, falam das condigdes de vida em que se

encontravam:

De minha parte, tenho muito pouco a oferecer em termos de opinides,
proposicdes e novidades, pois moro numa regido remota, nas selvas do
Maranhao, onde ndo tenho vivéncia com as necessidades deste século, e
a Prelatura esta fora de cultura e humanidade desta época, onde os indios
vivem vida quase primitiva e para eles sdo mais do que suficientes as leis
eclesiasticas desta época.

Nesse interim, com todo ardor e de coracdo me confesso seu servo e rogo a
Deus tudo de bom para Vossa Eminéncia.

Servo de Vossa Eminéncia,

+ Emiliano I. Lonati

Bispo Titular de Epifania na Cilicia

Prelado nullius de S&o José do Grajad.
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Eminentissimo Senhor, como sou bispo recém-eleito, considero-me sem
condicdes de oferecer observacdes, pareceres e sugestdes a essa preclara
Comissao Pontificia. Submeto-me totalmente a tudo que aprouver a
Santa Madre Igreja ensinar e impor e concordo igualmente com tudo que
venha a ser sugerido a essa Comissdo pelos excelentissimos e
reverendissimos bispos brasileiros.

De Vossa Eminéncia Reverendissima

Servo devotado

+ Adolfo A. Bossi, Ofm Cap.

Bispo titular de Parnassena

Coadjutor com direito a sucessdo do Prelado

Nullius de Séo José do Grajal (ADA, 1961, p. 306 e 320. Os grifos sdo
N0ssos)

As respostas de D. Emiliano Lonati e de D. Adolfo Bossi revelam uma
consciéncia historica pré-convencional, tendo como elemento “exemplar” a tragica
experiéncia de Alto Alegre, em 1901. Fica evidente 0 modelo de missao desenvolvido a
partir do Concilio de Trento e da atuacdo da Propaganda Fide: o modelo de conversio
animarum (conversédo das almas) e de plantatio ecclesiae (implantacdo da Igreja). Nesta
perspectiva, a missdo de “conversdo das almas” estava centrada no principio da vontade
salvifica de Deus e, para isso se concretizar, era necessaria a “implantagdo da Igreja”
enquanto resultado da manifestagdo concreta desta mesma vontade de Deus. Assim, a
expectativa dos dois prelados se concentra num presente continuamente consumado no
imediatismo estatico ou interminavel.

Outro prelado nullius, capuchinho e experiente missionario no Brasil, D. Freli
Cesario Alexandre Minali, de Carolina, apresenta uma consciéncia historica
convencional com alguns elementos pds-convencionais. Também inicia sua resposta
com uma justificativa semelhante a de seus irméos franciscanos, mas nao quis fugir a

responsabilidade de poder oferecer alguma sugestao-proposic¢éo ao Concilio:

Eminentissimo Principe,

Para dizer a verdade, sinto-me acanhado diante do amavel convite de VVossa
Eminéncia, para oferecer sugestdes e proposi¢des para o proximo Concilio
Ecuménico, mesmo porque, perdido nestas regides quase desertas do Brasil
Central, estou pouco a par dos grandes problemas. Mas, como filho
obediente e desejoso de contribuir para a maior gléria de Deus e para 0 bem
das almas, permito-me fazer as seguintes sugestoes:

I. Sobre a Fé. [...] Seria desejavel estabelecer um Catecismo Unico para o
povo, levando em conta as atuais condigdes culturais e as conguistas no
campo da Sagrada Escritura e da Teologia.

Il. Sobre a Liturgia. O Ritual, especialmente na parte dedicada a
administracdo dos sacramentos, deveria ser traduzido integralmente em
lingua vulgar para facilitar ao povo participacdo mais ativa. [...]
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Ill. Sobre a disciplina eclesiastica. Para combater o espirito de
independéncia que permeia o clero, com as consequéncias que todos
conhecemos, dever-se-ia insistir mais, nos seminarios, na necessidade e
utilidade do espirito de humildade e de submissdo aos superiores, evitando
assim a dispersdo de tantas energias preciosas e 0 dano nas almas. A grande
escassez de clero, especialmente nos climas tropicais e as frequentes
apostasias que hoje todos deploramos tém sua Unica origem, quase sempre,
na violacdo do santo celibato. Nosso povo perdoa facilmente o sacerdote que
falta ao celibato, porque, parece, que 0 homem ndo pode viver sem mulher.
A dispensa do celibato aumentaria 0 nosso clero? N&o creio, mesmo porque
0 sacerdote perderia sua auréola, faltaria a necessaria influéncia pastoral
sobre as almas, além de agravar ainda mais o problema econdémico. O fato é
que o problema é muito grave e devera ser enfrentado de cheio para uma
solucdo que assegure a Igreja um numero suficiente de sacerdotes cultos e
santos. [...] (ADA, 1961, p. 271-272)

Percebem-se, sutilmente, duas causas principais para o problema do
celibato: o clima tropical e a cultura do povo, ou seja, sua fala nos remete aquilo que
chamamos de determinismo geogréfico. Esta teoria esta radicada na visdo positivista do
inicio do século XX, segundo o qual um clima mais ameno teria dado as nacoes
europeias condi¢des para desenvolver sua tecnologia e dominar o0 mundo. Além disso,
0S europeus, ao criarem animais domésticos como bois e porcos, teriam se tornado
imune a diversas doencas. No clima temperado, o solo seria mais fértil facilitaria a
agricultura e o acumulo de capital propiciador do desenvolvimento tecnoldgico. Por
outro lado, o clima quente seria o responsavel pelo atraso tecnoldgico e
subdesenvolvimento econdmico. E, novamente, haveria as doengas tropicais
atormentando os paises do “novo” mundo. Tudo isto, ainda, ajudava muito para a
proliferacdo de comportamentos religiosos nada ortodoxos.

A viséo de Dom Minali ndo era muito diferente da dos missionarios do
periodo colonial brasileiro. Ele poderia muito bem compartilhar seus sentimentos com
os do Pe. Antbnio Vieira, no proprio Estado do Maranh&o, ainda no século XVII: “O
que tem feito grande mal a este Estado sdo homens religiosos de vida e doutrina pouco
ajustada” e constatava desolado que “hoje nao héa verdadeiras vocagdes para o estado
religioso, quase todos o procuram por meio de vida e principalmente no Brasil, onde
faltam empregos em que os pais arrumem seus filhos. (ARAUJO, 1993, p. 251)

No entanto, a expectativa de Dom Minali é que a Igreja deveria fazer
algumas rupturas nos campos biblico-litargico e catequético, e buscar estratégias novas
para dar continuidade ao celibato eclesiastico evitando, assim, a indisciplina, a grande

evasdo de padres e a falta de vocagdes, em vista do “bem das almas”. Mesmo dizendo
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estar longe dos “grandes problemas” daquela época, sugere que a Igreja se aproprie
mais das “conquistas” dos chamados movimentos Biblico, Litargico e Teologico. Com
o desejo de que haja “participagdo mais ativa” do povo, ele vislumbra um “horizonte
futuro” onde os valores e atitudes “modernas” possam alcangar as “regides quase
desertas do Brasil Central” em que vive.

Além destas trés respostas “franciscanas capuchinhas”, chamou-nos muito a
atencdo as preocupacGes propriamente “pastorais” de tragos convencionais e poés-
convencionais das respostas dos outros trés bispos do Maranhédo, sem perder de vista as
preocupacfes com a presenca da Igreja na sociedade. Essas respostas trazem a tona as
“expectativas de futuro” que o evento conciliar poderia trazer, especialmente em alguns
campos pastorais. Vejamos algumas destas respostas:

[...] Parece nédo ser de pouca utilidade se, tendo em vista o grande progresso
feito no conhecimento de matéria biblica nestes Gltimos tempos, se cuide de
uma nova e integral traducdo dos textos originais de todo o Velho e Novo
Testamentos, para a lingua latina. Isso contribuiria também para a Igreja
conquistar cada vez mais, nessa area, a estima de grupos dissidentes,
principalmente dos protestantes. (Dom Diogo Parodi, Prelazia de Balsas)
(ADA, 1961, p. 304-305)

[...]

a) Naacdo litargica: que a ante-missa possa ser lida em lingua vernécula;
b) em matéria pastoral: que se instituam didconos para o servi¢co do povo
cristdo; que sejam revitalizadas as ordens de leitores, acélitos, cantores, com
vista & ativa participacdo dos fiéis na oracdo publica e no oficio divino
adaptado a oracdo do povo cristéo;

c) em matéria catequética: que se aperfeicoem normas candnicas para a
instituicio de um novo catecumenato e simultaneamente se crie uma
“liturgia” conveniente. (Dom José de Medeiros Delgado, arquidiocese de
Sao Luis) (ADA, 1961, p. 248-249)

A expectativa de D. Diogo Parodi, por meio da incorporacdo do “grande
progresso feito no conhecimento de matéria biblica nestes ultimos tempos”, ndo era
somente para uma nova e atualizada traducdo da Biblia, mas para que proporcionasse
uma aproximacao com o0s protestantes. Aqui transparece uma clara expectativa de que o
Concilio se preocupasse com o didlogo ecuménico. A “experiéncia” da ruptura
provocada pela Reforma ainda ndo tinha sido assimilada.

J& para D. José Delgado, sua expectativa estava na “revitaliza¢do” das
antigas ordens ministeriais — diacono, leitor, acélito e cantor — e de uma renovada
pratica catecumenal. Ou seja, deseja uma ruptura em relagdo a certa “tradi¢ao” e

estabelecer um novo contato com um antigo “espago de experiéncia” da Igreja que ndo
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se podia perder de vista: a tradicdo do 1° milénio do Cristianismo. Os dois bispos, de
alguma forma, querem mudancas.

Além disso, D. José Delgado, em outro trecho de sua resposta, procura
valorizar a participacdo do laicato na Acdo Catdlica e também nas associagdes
religiosas. Para isso, seria necessario que o Concilio definisse claramente seu papel para
a “santificagdo do mundo™:

[...] 4. Considero muito Util o aperfeicoamento pelo Concilio Ecuménico da
legislacdo canonica sobre o apostolado dos leigos, primeiro porque uns nao
promovem a Acdo Catdlica, levados por excessivo apego a associacOes
religiosas, outros, porém, deixam as associacOes religiosas ndo menos
inflamados de amor a Acdo Catolica; depois, porque assuntos sociais e
técnicos muitas vezes se confundem com apostolado sobrenatural e
prejudicam gravemente o exercicio da missdo leiga em assunto temporal.
Considerando as necessidades desta época, parece-me conveniente que
normas mais claras sejam baixadas pelo Concilio Ecuménico para que os
fiéis possam buscar com seguranca e audacia a santificagdo do mundo. [...]
(ADA, 1961, p. 249)

De fato, a introducdo da Acdo Catdlica como meio de evangelizacdo
encabecada por leigos, mesmo que atrelados a orientacdo do clero, foi uma ruptura em
relacdo a tradicional pratica das associagdes religiosas, tipicas agremiacfes do contexto
ultramontano e mais voltadas para as praticas de culto devocional. Para D. Delgado, era
necessaria uma norma candnica que pudesse construir uma sintese entre apostolado
sobrenatural e apostolado temporal, ou seja, que deixasse claro o papel do leigo na
Igreja e de sua atuacdo no mundo.

D. Alfonso Maria Ungarelli, por outro lado, tem uma proposta que
corrobora com algumas iniciativas pastorais ja em curso no Brasil pré-conciliar €, em
certo sentido, essa proposta diferenciava-se da pratica conhecida dos leigos da Acéo
Catolica: a formagdo de “catequistas colaboradores”.

Estes seriam os prototipos do que conhecemos hoje pelo nome de “agentes
de pastoral”. Sua “expectativa de futuro” se concentra no desejo de que seus
“catequistas”, formados em cursos de trés anos para suprir a auséncia de padres, fossem
“totalmente alheios as coisas civis”, pois “na América Latina a religido é muito
prejudicada toda vez que o0 paroco e seus cooperadores se metem nas coisas civis”, em
outras palavras: se metem por demais em politica. Além disso, especifica que se deve
dar preferéncia aos vardes sobre as mulheres, quando se tratar de ministrar o batismo ou

distribuir a comunhé&o. (ADA, 1961, p. 286-290)
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Na verdade, essa proposta revelava a esperanca de D. Ungarelli ver o
Concilio “oficializar” uma alternativa pastoral para a falta de padres no Brasil, a partir
da experiéncia de D. Agnelo Rossi, na diocese de Barra do Pirai (RJ), aprovada pela
CNBB na Assembleia Geral de Goidnia em 1958: os catequistas populares.
(DOMEZZI, 1997, p. 222)

O desdobramento desta proposta seria a possibilidade de se “aperfeicoar as
disposigdes do canon 1098 referentes a disciplina do matriménio, ou seja, a
possibilidade de “canonizar” as “testemunhas qualificadas para o matrimoénio”. Assim
ele faz sua proposta:

[...] Consideradas as extensissimas dimensdes das circunscri¢Oes
eclesiasticas da América Latina, como também a falta de sacerdotes e a triste
situacdo do povo cristdo, a mim me parece ser Util preparar catequistas que
possam, de algum modo, fazer as vezes do pastor em regides e povoados
muito distantes das sedes paroquiais.

Por isso, faco duas proposicdes a essa excelentissima Comissdo Pontificia
Antepreparatéria, uma “Sobre a cooperacdo dos leigos com o munus
pastoral”, onde se discorre amplamente sobre catequistas, e outro, “Sobre a
conveniéncia de emendar o canon 1098, ou melhor, de aperfeicoar as
disposices do canon 1098”, no qual se considera algo singular sobre a
disciplina do matrimbénio, que pode ser mudada para melhor com a
participacdo de catequistas. (ADA, 1961, p. 286-290)

Com uma reflexdo bastante ltcida sobre problemas que enfrentava pela falta
de padres para o trabalho pastoral, D. Ungarelli lanca, com sua proposta, as primeiras
sementes do que vai tomar forma no Brasil e no Maranh&o, no periodo p6s-Concilio,
das chamadas Comunidades Eclesiais de Base (CEBs). Vejamos alguns trechos de sua
carta-resposta, e analise da situacdo, com a respectiva proposta:

No Norte do Brasil, como também em muitas outras regides de toda a
América Latina, as paréquias tém imensas dimensdes, de modo que 0 paroco
(mesmo se fizer uso — 0 que nem sempre acontece, antes, raramente ocorre —
da ajuda de vigérios cooperadores) tem minimas condigdes de cumprir suas
obrigacdes pastorais [...]. As consequéncias sao tristissimas.

1. Nas familias da zona rural, no momento presente, as criancas em geral nao
recebem nenhuma catequese. [...]

3. Todos os sacramentos séo inteiramente negligenciados, com excecdo do
batismo. [...]

4. Enquanto isso, [...] muitos ddo ouvido a pastores protestantes e a
pregadores espiritas que discorrem com ardor e veeméncia sobre religido
[..]

5. Por conseguinte, € gravissimo o perigo de perversdo do povo cristdo, que,
privado de todo auxilio espiritual, leva a vida desordenadamente como um
rebanho sem pastor [...].
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I11. Solugéo proposta

Tendo em vista a escassez de sacerdotes [...] seria de grande utilidade se
instituirem catequistas de ambos os sexos, que, bem formados e instruidos,
estivessem diretamente ligados ao servico da Paroquia e em vilas e povoados
distantes da sede paroquial [...].

Sobre a licenga do Ordinario e sob a dependéncia do Paroco, caberia aos
catequistas a que nos referimos: [...]

2. evangelizar o povo de porta em porta (como fazem os protestantes e
espiritas com perspicaz agdo capilar); [...]

5. aos domingos e dias santos convocar os fiéis a uma casa de respeito ou
ndo havendo essa casa para algum lugar para um culto religioso;

6. presidir a reunides de fiéis cristdos de modo que, em lugar da missa,
se desenvolva uma fungdo na qual seja sempre lida e explicada alguma
passagem das Sagradas Escrituras [...];

11. como testemunhas qualificadas assistam aos matrimonios, conforme
propusemos na proposi¢do “Sobre conveniéncia de emendar o canon 1098
ou, melhor, aperfeigoar o que dispde o canon 1098”, enviada a Pontificia
Comissdo Antepreparatéria do Concilio Ecuménico. (ADA, 1961, p. 286-
290. Os grifos séo nossos)

Discordando de Baralna (1993), ndo se pode perceber aqui uma resposta
que se mantém em sintonia com o Concilio de Trento. Mais uma vez, o que se pode
perceber é que a expectativa de D. Ungarelli também toma as experiéncias do
Cristianismo no 1° milénio; quase que o desejo de experimentar um “cristianismo de
tipo paulino”, um cristianismo que funda pequenas comunidades nas casas, com suas
praticas litrgicas e sob a iniciativa de leigos missionarios.

Com o término da fase das consultas, iniciou-se o periodo ‘“Preparatorio”,
propriamente dito, do Concilio entre anos de 1960 e 1962.

Enquanto isso, no Brasil, assistiamos na Igreja ao auge da Acdo Catdlica
Especializada, com o Congresso dos dez anos da JUC (Juventude Universitaria
Catolica), no Rio de Janeiro, em julho de 1960; ao crescente conflito entre a hierarquia e
os leigos da Ac¢do Catolica, por causa do seu engajamento politico-social, cada vez mais
a esquerda; ao fulminante crescimento do MEB (Movimento de Educacdo de Base),
com as escolas radiofonicas espalhadas pelo Nordeste, Norte e Centro-Oeste do Pais e 0
engajamento da Igreja em favor da sindicalizagdo rural e da reforma agréria; as
crescentes divergéncias internas perante a conjuntura politica e mesmo as novas
orientacbes do papado, através das enciclicas Mater et Magistra (1961) e Pacem in
Terris (1963).

Por outro lado, diante da instabilidade politica e social da Ameérica Latina, a

orientagdo marxista assumida pela Revolucdo que triunfara em Cuba (1959), a
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percepcdo de que outros regimes marxistas poderiam instalar-se aqui no continente, o
lancamento do programa norte-americano “Alian¢a para o Progresso” (1961), mas,
principalmente, a solicitude de Jodo XXIII pela Igreja latino-americana, levaram o Papa,
em dezembro de 1961, a reiterar seu apelo anterior e solicitar aos bispos a elaboracdo de
um Plano de Acdo Pastoral imediata, sugerindo que se atacasse 0s seguintes pontos:
Evangelizacdo e Catequese; Liturgia e Sacramentos; Valorizacdo apostdlica dos
religiosos e leigos; Vocacgdes sacerdotais e religiosas; e Acdo social pela justica e
caridade.

A Secretaria de Estado da Santa Sé enviou ao Nuncio Apostolico no Brasil,
Dom Armando Lombardi, instrucfes especiais para urgir junto aos bispos presteza e
eficacia na elaboracdo e implementacdo do plano, atendendo as solicitacdes do
pontifice. Deste modo, a CNBB (Conferéncia Nacional dos Bispos do Brasil)
empenhou-se, entdo, decididamente em dar uma resposta efetiva, antes do inicio do
Concilio Vaticano 1.

D. Helder Camara recorreu, entdo, a D. Eugénio Sales e ao Movimento de
Natal'®, como a Unica experiéncia existente no Brasil com experiéncia em planejamento
pastoral.

Segundo Caramuru de Barros, o0 Movimento de Natal dera inicio a primeira
inovacdo mais profunda na pastoral tradicional praticada no Brasil. O esfor¢o de
organizacao da vida em comunidade, desenvolvido em pardquias do municipio de S&o
Paulo do Potengi (RN), procurava levar o camponés a tomar consciéncia de seus
problemas e a se organizar para tentar uma solucdo dentro dos recursos a sua
disposicdo. Ao mesmo tempo em que respeitava a sua religiosidade popular, quebrava-
Ihe seu fatalismo e dava-lhe uma nova perspectiva para a constru¢do do “Reino de
Deus”.

A renovagdo paroquial, j& naquela época, envolvia renovacdo litdrgica,
catequética, missiondria, participacao ativa de toda a comunidade eclesial e sua inser¢éo
na transformacdo da comunidade humana. A teoria da renovacdo paroquial ndo estava
ainda elaborada e sistematizada, mas era vivida concretamente através do senso pastoral

de alguns padres, entre eles Mons. Expedito, paroco de Sdo Paulo do Potengi.

9 Trata-se de um movimento de padres, por volta de 1943, que passam a se reunir em torno do Pe.
Eugenio Salles para atividades sociais. Os trabalhos se expandem a partir da grande seca de 1958, quando
0 ja entdo bispo-auxiliar da Arquidiocese de Natal, Dom Eugenio, assume a assisténcia aos flagelados do
Rio Grande do Norte.
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Em janeiro de 1956, D. Eugénio de Araujo Sales, bispo-auxiliar de Natal,
organizou o primeiro curso de extensdo universitaria para todos os padres da Provincia
Eclesiastica do Rio Grande do Norte. Esses cursos se repetiram nos anos subsequentes.
Seu objetivo era proporcionar aos participantes uma atualizagcdo sobre os mais variados
temas que estivessem, de alguma maneira, ligados a renovacdo pastoral. (BARROS,
1994, pp. 97-98)

Quando D. Eugénio recebeu a solicitacdo de D. Hélder, pedindo-lhe
contribuigdes e sugestbes para o Plano de Emergéncia, de acordo com o apelo de Joédo
XXI1I, enviou-lhe os esquemas que haviam sido elaborados em Natal, como resultado
dos encontros que haviam sido realizados recentemente com a participacdo de bispos,
sacerdotes, religiosos e leigos, da regido Nordeste. Na realidade, eram trés esquemas,
alguns mais desenvolvidos do que outros: Renovacdo paroquial; Renovagdo dos
educandarios; Introducéo & uma Pastoral de Conjunto.

Ao receber esses esquemas, D. Helder resolveu introduzir um quarto tema,
abordando a “atuacdo da Igreja no campo sécio-econdmico”, e solicitou a D. José
Tavora que o desenvolvesse e apresentasse a Assembleia Geral da CNBB que havia
sido transferida de Fortaleza para o Rio de Janeiro e antecipada de agosto para abril
daquele mesmo ano (1962).

O tema foi apresentado por D. Tavora; abordou trés topicos principais:
sindicalizacdo rural e frentes agrarias, educacdo de base, e a Igreja face a “Alianca para
0 Progresso”. A “Introdug@o a uma Pastoral de Conjunto” ficou a cargo de D. Eugénio,
que apresentaria a experiéncia do Nordeste e a proposta da criacdo de Secretariados
Regionais da CNBB, a exemplo do que ja& vinha funcionando informalmente no
Nordeste.

No tocante ao esquema da “Renovacdo paroquial”, o Secretario-Geral da
CNBB e ainda assistente geral da Acgdo Catolica solicitou uma apreciacdo dos
assistentes nacionais que, de uma maneira geral, o consideraram pobre e pouco renova-
dor. Apos algum debate, D. Helder concordou que, de algum modo, fosse conservada
sua forma, embora se modificasse completamente o contetdo. Modificou-se, entdo,
todo o contetdo teoldgico, buscando ao mesmo tempo expressar, de maneira mais
coerente e consentanea com o novo enfoque teoldgico adotado, as experiéncias de
renovacdo paroquial mais conhecidas no Brasil, especialmente no Nordeste, apro-

veitando também elementos da renovacao paroquial francesa.
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Nesse momento ja comecava a tomar corpo a ideia de comunidade eclesial
de base. Esta expressao ainda ndo havia sido cunhada. Usava-se apenas “comunidade de
base”. A palavra “eclesial” s6 foi acrescentada em 1965. A ideia foi sutilmente
introduzida nesse esquema sob a denominacao de “comunidades naturais”.

Nessa reunido entre D. Hélder e os assistentes nacionais dos movimentos de
Acdo Catolica, foi ainda enfatizado que a renovacdo paroquial ndo seria possivel sem
uma renovacdo do ministério sacerdotal, que constituia um dos maiores desafios
enfrentados pelos movimentos especializados em termos de Igreja. D. Hélder concordou
plenamente com a ideia e pediu que fosse elaborado um esquema especifico sobre a
renovacdo do ministério sacerdotal.

Como D. Hélder queria submeter previamente esses dois textos (Renovacéao
paroquial e Renovacdo do ministério sacerdotal) a Comisséo de Teologia da CNBB, ou
ao menos ao seu presidente, D. Agnelo Rossi, deu 0 prazo de uma semana para que 0s
assistentes nacionais concluissem a tarefa.

Dada a exiguidade de tempo, foi possivel apenas concatenar as reflexdes ja
mais consolidadas entre os assistentes e 0s elementos que eram apresentados em triduos
de Acdo Catdlica, realizados nos seminarios maiores. O contetdo teoldgico procurou
expressar, em linguagem mais simples e despretensiosa, a renovacao teoldgica em curso
na Europa. No texto sobre a renovacdo do ministério sacerdotal retomaram-se muitos
elementos da experiéncia da pastoral de conjunto na Franca. Ao obter parecer favoravel
de D. Agnelo, D. Hélder levou esses textos a apreciacdo da 5* Assembleia (abril de
1962), que os aprovou de maneira global, juntamente com os dois outros textos:
renovacdo dos educandarios e introdugdo a uma pastoral de conjunto.

Baseado em sua longa experiéncia, D. Eugénio alertou D. Hélder sobre os
riscos que o Plano de Emergéncia corria de permanecer no papel, por falta de
mecanismos capazes de garantir sua continuidade e efetividade. Entre outras sugestdes,
concluiu-se pela necessidade de criar, junto ao Secretariado Geral da CNBB, um setor
que coordenasse 0 apoio a ser dado as dioceses que quisessem implementar o Plano em
suas respectivas circunscricoes. Esse setor foi criado informalmente e buscou promover
um intercambio de experiéncias, publicando o boletim Plano de Emergéncia em Orbita.

Concluiu-se igualmente pela necessidade de fazer funcionar o0s
Secretariados Regionais, que poderiam adapta-lo melhor as realidades e peculiaridades

de cada regido e dar um apoio mais direto e efetivo as solicitagdes diocesanas. Tomou-
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se consciéncia de que a Acdo Catdlica Especializada e o Movimento por um Mundo
Melhor (MMM) poderiam ser instrumentos de vital importancia para a divulgacéo e
implantacdo do Plano de Emergéncia (PE).

Cabe aqui uma breve mencdo a atuacdo do Movimento por um Mundo
Melhor (MMM). A CNBB tinha previsto a realizacéo de sua 5* Assembleia Geral para o
més de maio de 1960, em Curitiba (PR), por ocasido do Congresso Eucaristico
Nacional. Por solicitacdo de alguns bispos, especialmente Dom Luiz Mousinho, a
Comissdo Central resolveu transferir a Assembleia para Fortaleza (CE), em agosto de
1962, por ocasido do Congresso Nacional de VVocagdes Sacerdotais e, assim, promover,
em Curitiba, na data prevista anteriormente para a Assembleia, um retiro para o
episcopado, orientado pelo Pe. Ricardo Lombardi do Movimento por um Mundo
Melhor. O retiro obteve, segundo Caramuru de Barros, “um grande sucesso junto aos
bispos que dele participaram”.

D. Eugénio Sales pediu o apoio do MMM para ajuda-lo a expandir e
consolidar o trabalho, que comecara a realizar junto aos Bispos do Nordeste, de uma
coordenacdo pastoral mais sistematica e efetiva em termos de regido, bem como
despertar os leigos e religiosos para um esforco apostdlico mais renovado e coordenado.
Para Caramuru de Barros, o trabalho que D. Eugénio estava desenvolvendo era “mais
avancado e renovador”, tanto do ponto de vista teoldgico como pastoral, do que a
perspectiva eclesioldgica proposta pelo Pe. Ricardo Lombardi. Dadas, porém, as
qualidades excepcionais dos padres que o fundador do MMM havia escolhido para
realizar o trabalho no Brasil, esta organizacdo prestou uma colaboracdo efetiva ao
trabalho de coordenagdo pastoral e & dinamizacdo das potencialidades apostolicas de
muitos religiosos e leigos. (BARROS, 1994, p. 139-140)

O Plano de Emergéncia foi, talvez, a melhor preparacdo do episcopado
brasileiro para o Concilio Vaticano II.

Em 1962, a situacdo politica no Brasil era muito tensa apds a renuncia de
Janio Quadros. Houve greve a favor do plebiscito e da volta do presidencialismo e, em
1963, houve ameacas de greve em favor das reformas de base.

Nesta conjuntura tensa, os bispos da CNBB se posicionam quando do
langamento do Plano de Emergéncia. Os bispos continuam ainda na linha de uma
“Nova Cristandade” personalista (maritainiana) ¢ defendendo um projeto de “reformas

sociais” em vista do desenvolvimento social. Mas aparece agora um novo conceito,
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talvez influenciado pela forma de se posicionar da Juventude Universitaria Catolica
(JUC). O conceito ¢ “participacdo”. Se antes, os bispos, acreditavam que o
desenvolvimento e as reformas eram possiveis somente pela atuagdo do “Poder
temporal”, ou seja, dos Orgdos governamentais competentes, agora, sem uma
participacdo popular as reformas ndo aconteceriam.

Diante dos graves problemas sociais, 0s bispos ja anteviam a possibilidade
de uma “revolugdo” e, para isto ndo acontecer, defendem as “reformas”. Nao apoiam o
comunismo, como optou a juventude cat6lica, mas também ndo apoiam o capitalismo,
especialmente quando se faz uso deste sistema com o argumento de combater 0s
comunistas, mas se continua com a exploracdo dos mais pobres dando margem, assim,
ao crescimento das idéias e organizacdes comunistas. Acreditam que as reformas de
base poderiam trazer a paz social para o pais, mas sabiam que seria necessario superar o
sistema capitalista que era a principal causa da miséria do povo. O fragmento abaixo
revela bem os horizontes de expectativas.

Continuadores de Nosso Senhor Jesus Cristo ocorre-nos, a cada instante,
uma palavra do Mestre, ao ver os sofrimentos crescentes das multiddes:
Misereor super turbam. “Tenho compaixdo deste povo” (cf. Mt 15, 32).
Longe de nos querer insuflar as massas. Ndo podemos é adiar um apelo a
quantos se sintam, em consciéncia, responsaveis pela aflicdo do povo, de
modo especial pela fome que decorre da impossibilidade de adquirir os
géneros de primeira necessidade. H4& uma ganancia que cega. H4 um
desejo imoderado de lucro, que, perante a moral cristd, continua a
merecer 0 nome de furto. H4 uma voracidade que so faz agravar a inflagéo,
a pretexto da qual se instala e sob a qual se esconde. [...]

Dai saudamos, com alegria, as Reformas de base que passaram a ser
anseio de todos os responsaveis [...].

[...] seja pelo agravamento das sucessivas crises econdmicas, politicas e
sociais, que tém abalado o pais, seja pela facilidade das comunicacGes e da
divulgacgéo das ideias e dos acontecimentos, seja pela crescente organizagéo
das classes, o povo das cidades e dos campos comega ndo apenas a tomar
conhecimento das verdadeiras causas desses males, como, sobretudo, a
compreender que, sem participacdo na vida das institui¢oes e da propria
sociedade, jamais serd libertado do estado de ignominia em que se
encontra. [...]

O comunismo ateu explora ativamente a situagdo, enquanto o capitalismo
liberal ndo menos ateu, beneficia-se da agitagdo comunista. Jamais houve,
neste pais, nem maior nem mais criminoso dominio das forcas
econdmicas [...].

[...] Essa posicGes, entretanto, ndo afastardo a Igreja de seus objetivos
claros e definidos. Ela sabera seguir o seu caminho, sem se desviar nem
para o duro e esmagador ateismo do comunismo, nem para o0 maleavel e
frouxo ateismo de um sistema capitalista ndo menos condenavel.
Fazemos um veemente apelo a todos os Poderes da Republica, sem
distincdo, no sentido de corresponderem as esperancas do Povo [...]. SO
entdo poderemos promover as chamadas reformas de base, reclamadas



126

por todos e de urgéncia inadiavel. (CNBB, Plano de Emergéncia, 20044, p.

97-104)

Enquanto isso, no Maranh&o, no dia 13/10/1961, o papa Jodo XXIII, por

meio da Bula Quo Christus lesus criava uma nova Prelazia, a de Candido Mendes,

desmenbrando-a da Prelazia de Pinheiros. No entanto, esta ficaria vacante até 1963,

guando da chegada de seu primeiro Bispo-prelado: Dom Guido Maria Casullo.

Com isso, a Igreja no Maranhdo chega ao nimero de sete Circunscri¢des

Eclesiasticas, conforme veremos no mapa abaixo.

MAPA 5: PROVINCIA ECLESIASTICA DO MARANHAO, 1961

PINHEIRO, "~ 4
& .
: y LU DO MARANHAD
.
BREJO
.
¢ COROATA
BACABA

SAO JOSE

E
L
+
&/\r ®
CaXIAS
DO

MARANHAD

LEGENDA

e e Limite Inte restaduai
e Limits de RegiGo

Limite de Circ. Eclesidsiico
-5 Sede do Arguidiocess
b

Sede de Diocese

EsCa LA

sc O S0 00k

[

Fonte: Mapa adptado de CLEMENS, 1986, p. 7
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3.3 — Participacao no Concilio Vaticano 11, 1962-1965: a “verbalizacio do sagrado”

Finalmente, em 11/10/1962, foi celebrada a solene abertura dos trabalhos.
Na Basilica Vaticana de Sdo Pedro — comprimida por alguns milhares de pessoas, entre
padres conciliares (1.041 bispos europeus, 956 americanos, 379 africanos, mais de 300
asiaticos, 379 italianos, grupo nacional sempre mais numeroso, que, porém, constituia
menos de um quinto da assembleia, isto €, um percentual bem mais limitado que nos
Concilios precedentes), peritos, convidados — Jodo XXIII pronunciou o discurso
inaugural que comegava com as palavras “Exulta a mae Igreja” (Gaudet mater
Ecclesia). O uso do latim e a emoc¢do do momento impediram a muitos de apreciar de
imediato seu alcance, porquanto esse foi o ato mais relevante do pontificado de Joédo
XXI1I e, provavelmente, um dos mais empenhativos e significativos da Igreja catolica
na idade contemporanea.

Jodo XXIII dispés que o primeiro tema sobre o qual o Concilio devia
trabalhar fosse a liturgia; era o aspecto mais maduro da renovagéo da vida da Igreja e o
unico cujo projeto preparatério teria conseguido o0 consenso entre 0s bispos, ja
sensibilizados pelo “movimento litargico”. Assim, de 22 de outubro até 13 de
novembro, a Assembleia discutiu a Reforma Litdrgica.

Durante toda a Primeira Sessdo do Concilio, de 11/10 a 08/12 de 1962, o
episcopado brasileiro ficou hospedado na sede da A¢do Catdlica Feminina Italiana, a
Domus Mariae. Segundo Beozzo: “Casa espagosa, com quartos individuais, amplo
auditério e numerosas salas para reunides, revelou-se um lugar privilegiado, tanto para
os trabalhos internos da conferéncia episcopal quanto para a realizacdo de encontros e
de grandes conferéncias”. (BEOZZO, 2005, p. 83)

A Domus Mariae foi, entretanto, bem mais do que um local de trabalho e
moradia. Tornou-se um espago familiar, onde eram comemorados 0S aniversarios
natalicios e de ordenacdo dos bispos; eram acompanhados os casamentos de algumas
das signorine que participavam dos servicos domesticos; celebradas missas pelo
falecimento de parentes, amigos dos bispos presentes e a morte de confrades. Ali,
desenrolava-se a vida cotidiana com todas as suas pequenas alegrias, percalgos,
necessidades, surpresas e conflitos: bispos que ficavam presos no elevador, perdiam
documentos ou dinheiro nas idas e vindas dos “Onibus 46 que iam da Piazza Imperio
ao centro da cidade; bispos que néo podiam dormir por causa do barulho do colega que
habitava no andar de cima; bispos que se alegravam com a correspondéncia que
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chegava do Brasil ou protestavam por causa dos jornais que sumiam; bispos que iam
celebrar e encontravam o altar ocupado por outro colega, no seu horario, até que as
concelebragcdes comecassem a desafogar os altares laterais; bispos que adoeciam ou
sumiam para passeios.

Criou-se na Domus Mariae um rico tecido de relacbes humanas que
envolvia, necessariamente, o0 pessoal da casa que cuidava da alimentacdo, da limpeza
dos quartos, das chaves da portaria, elo servigo telefonico, do despacho do correio.
Eram célebres signorine, jovens da Acdo Catdlica Italiana que prestavam esses
inimeros servigos e favores, quase sempre com um toque de gentileza e gratuidade que
conquistou os bispos.

Uma das atividades da Domus Mariae, organizada de modo informal e oca-
sional na primeira sessdo conciliar, de modo sistematico, a partir da segunda sesséo, em
1963, ultrapassou, na sua repercussao, 0s muros da casa; chamou a atencdo da imprensa,
incomodou alguns dos dicastérios da Curia Romana, notadamente a Congregacdo dos
Religiosos, sob a presidéncia do Cardeal lldebrando Antoniutti e a Congregacdo dos
Seminérios e Universidades, dirigida pelo Cardeal Giuseppe Pizzardo. Provocou ainda
um esclarecimento, quase uma adverténcia, na Aula Conciliar, por parte de Mons.
Pericle Felici, Secretario Geral do Concilio. Trata-se das chamadas “Conferéncias da
Domus Mariae”.

Durante a Primeira Sessdo, Dom Helder Camara, como Secretrio da
CNBB, comecou a chamar algumas das pessoas mais em evidéncia, entre peritos e
padres conciliares, para falarem aos bispos, geralmente sobre os temas em debate na
Aula Conciliar. Foram, ao todo, 10 conferéncias, duas de Hans Kiing, nascido em
Sursee (Suica), mas professor em Tubingen (Alemanha); quatro pronunciadas pelos
cardeais Giacomo Lercaro, arcebispo de Bolonha, Augustin Bea, presidente do
Secretariado pela Unidade dos Cristdos, Ernesto Ruffini, arcebispo de Palermo, e Leo
Suenens, arcebispo de Malines-Bruxelles; duas pelos bispos brasileiros Clemente Isnard
e Aloisio Lorscheider, e as outras duas, uma por Jacques Martimort, sacerdote francés
do Centre de Pastoral Liturgique de Paris, a outra por Roger Schutz e Max Thurian,
monges suicos da Comunidade de Taizé, na Franga e observadores protestantes do
Concilio.

Na opinido de José Oscar Beozzo, o fato dos bispos brasileiros morarem

juntos, ao longo dos meses de setembro a dezembro, durante os quatro anos de
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desenvolvimento do Concilio (1962-1965), num excelente espaco como a Domus
Mariae em Roma, possibilitou o trabalho em conjunto, seja nas grandes conferéncias e
sessdes plenarias, seja reunidos em pequenos grupos regionais.

Depois da sessdo de abertura (11/10), a primeira Congregacdo Geral,
ocorrida em 13/10, seria dedicada a eleicdo dos membros que comporiam as Comissdes
conciliares. No dia anterior ja havia ocorrido diversos conchavos. O episcopado latino-
americano, sob a condugdo de Dom Larrain e Dom Helder, também se articulou
procurando ver em que Comissdes poderiam ter bispos “com uma colaboragdo util”
(BEOZZO, 2005, p. 99). No entanto, a escolha dos membros fora adiado para o dia
16/10, cabendo as Conferéncias episcopais a apresentacdo das listas dos padres a
Secretaria Geral até um dia antes daquela nova data.

O CELAM optou por ndo elaborar proposta propria de candidatos, apesar de
alguns episcopados nacionais (argentino, uruguaio, chileno, paraguaio entre outros)
terem enviado sua lista. O episcopado brasileiro acompanhou o procedimento do
CELAM e ndo enviou uma lista, porém a articulacdo feita favoreceu a escolha de vinte e
sete nomes latino-americanos, sendo sete de brasileiros, muitos dos quais nem um
pouco conhecidos no plano internacional.

Entre os sete, estava 0 nome de Dom Alfonso Ungarelli, prelado de
Pinheiro, nomeado membro da Comissdo das Missfes. A escolha recaiu devido a sua
ampla experiéncia missiondria em terras maranhenses desde 1946, quando fora
nomeado Administrador Apostolico de Pinheiro.

O primeiro tema de debate, como dissemos, foi sobre a Liturgia, totalizando
vinte e uma reunides gerais, entre os dias 21/10 a 07/12. Na Domus Mariae, o
episcopado brasileiro participou de cinco conferéncias pronunciadas pelo cardeal
Giacomo Lercaro, Dom Clemente Isnard, beneditino e bispo de Nova Friburgo (RJ),
Martimort do Centro de Pastoral Litdrgica da Franca e do jovem tedlogo suico Hans
Kiing, todas sobre aquele tema.

Dois bispos maranhenses se pronunciam oralmente na 4?2 8% e 112
Congregacgéo Geral acerca do assunto: Dom Alfonso Ungarelli (Pinheiros) e Dom Luis
Gonzaga da Cunha Marelim (Caxias).

Na 82 Congregacao (ocorrida em 27/10/1962), tratava-se da “Introdu¢@o” do
Esquema sobre a Liturgia. Dom Ungarelli fala em nome de outros trinta Padres

Conciliares brasileiros, dessa forma:
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[...] Por esse motivo, consideramos necessario que a Liturgia ocidental em
lingua latina deva ser reservada a nagdes verdadeiramente ocidentais, ao
passo que 0s povos ndo inseridos na cultura ocidental se acomodem a nova
liturgia formulada em suas proprias linguas. Se assim ndo procedermos, a
evangelizacdo do mundo fard progresso mais lentos e tardios. (ASS, 1970,
I/1, p. 658-661)

Dom Ungarelli teve de ser interrompido porque o tempo ja havia encerrado.
Pelo conteudo de sua fala, é revelador a intensidade da preparacdo do conjunto dos
bispos brasileiros nos dias que antecederam aquela “aula conciliar”. Revela bem o
empenho e motivacao, bem como a preocupacdo da liturgia ser instrumento, tanto para
um futuro didlogo entre as demais igrejas cristds (ecumenismo), como para uma futura
“evangelizagdo inculturada”.

Na verdade, Dom Ungarelli foi o porta-voz de um daqueles “circulos de
estudo”, comentado por Dom Helder Camara, que definiu a posi¢cdo do episcopado
brasileiro sobre o “Esquema”. Fica evidenciado aqui mais um “sintoma, pista, indicio,
sinal” (GINZBURG, 1989, p. 177) do processo de liberagdo do “potencial de
racionalidade contido no agir comunicativo”, por meio daquilo que Habermas chama de
“verbalizacdo do sagrado”. A ideia de verbalizacdo do sagrado traduz uma
secularizacéo racional do vinculo social primitivo na forca ilocucionaria da linguagem
de tipo profana, cuja autoridade estd ligada a forca ndo-coercitiva, motivada
racionalmente, pelo melhor argumento.

Gracas a essa fluidificagdo comunicativa do consenso religioso de base, que
torna possivel a transformacdo da comunidade de fé impenetravel a racionalidade em
comunidade de comunicagdo submetida a autoridade da argumentacéo, as estruturas do
agir orientado a intercompreensdo tornam-se importantes para preencher as funcdes de
reproducéo cultural (visdo de mundo), integracdo social (moral e direito) e socializacdo
dos individuos (identidade). Nesse sentido, a verbalizacdo do sagrado é a mais
profunda expresséo de uma racionalizagdo do mundo vivido.

O Concilio Vaticano Il abriu, no nosso entender, o processo de dissolucéo
de um imaginario tradicional e das a¢fes de tipos pré-convencionais e convencionais no
meio do episcopado brasileiro, pelo menos na sua relagdo com a Sé Romana — marcada
por consensos ingénuos, pelas obediéncias estratégicas (que pode ser visualizada nos
Consilia et vota de alguns bispos do Maranhdo) e pelas certezas espontaneas

intersubjetivamente reconhecidas — por meio da verbalizacdo do sagrado que, assim,
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favoreceu a construcdo de outro imaginario teoldgico-pastoral pos-convencional
marcado pela pragmatica da argumentacdo. Este processo de aprendizagem
proporcionou uma mudanca em suas praticas sociais, ao introduzir o principio do
discurso: a interagdo intersubjetiva, de carater discursivo e deliberativo, realizdvel no
espaco publico eclesiastico (seja na Basilica de Sdo Pedro, seja na Domus Mariae) e
visando aos interesses coletivos da comunidade fé, que é a Igreja, como também em
relagdo a propria sociedade civil. Deste modo, geraram-se mecanismos e procedimentos
capazes de formar uma ‘“democracia de base”, ampla e profundamente legitima,
concedendo ao processo politico de formagéo da opinido e da vontade comum um lugar
central.

Os bispos desenvolveram espagos para praticar a “argumentacdo” como
uma forma de restaurar a perturbacdo do consenso ingénuo®, fruto da tradicional
eclesiologia centrada na figura do Papa, onde os bispos foram ficando cada vez mais
controlados pela Cdria romana, sem nenhuma autonomia de acdo, reduzidos a mera
obediéncia e, também, fruto daquela “imagem religiosa de mundo” de corte tridentino-
romanizado. Dai foi possivel construir um “saber compartilhado”, constitutivo de um
consenso racionalmente motivado.

O testemunho de Dom Helder comprova nossa tese:

E aqui entra um episodio narrado apenas para que vocés tenham o espirito do
Concilio. Recomendo, no entanto, discri¢éo e caridade.

Levantou-se mais uma vez o Cardeal Ottaviani (S.[anto] Oficio). Se ele
dissesse: “Padres Conciliares: Claro que no Concilio, além do Espirito Santo
gue a todos nos conduz, s6 ha o Papa e os Padres Conciliares. S6. Aqui ndo
passo de um de vods. Seja, no entanto, permitido ao vosso irmdo...” Garanto
que seria escutado e talvez entendido. Levantou-se, como sempre, como se
fosse o Inquisidor distribuindo censuras, apontando heresias, criando alarme.
Foi ouvido em siléncio sepulcral.

De repente o presidente da sessdo (Cardeal J. Bernard Alfrink, Arcebispo de
Ultrecht, Holanda) disse: “Revmo. Padre. Queira perdoar-me, mas o Seu
tempo terminou”. Ele pretendeu insistir. O Presidente manteve a cassagdo da
palavra e o plenario aplaudiu vigorosamente.

Este é o espirito do Concilio. [...] (CAMARA, 2004, p. 52-53. O grifo é do
original)

Deste modo, 0 episcopado estava, naquele evento, a “conquistar espagos de
liberdade no seio de contextos sociopoliticos constrangedores, entendendo-se liberdade

como a possibilidade para os seres humanos de organizarem sua existéncia com

20 Segundo Habermas, é um acordo garantido de modo pré-linguistico (baseado no sagrado e nos ritos),
sem ser motivado racionalmente. (HABERMAS, 2012, vol. I, p. 196)
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referéncia a normas que podem livremente e racionalmente debater”, preservando uma
racionalidade pratica, apoiada na especificidade antropoldgica da racionalidade
comunicativa. (DUPEYRIX, 2012, p. 78)

Habermas também é da opinido de que a Igreja Catdlica realizou, por meio
do Concilio Vaticano II, uma “adaptacdo dogmatica”, a partir de sua propria fé, aquelas
afirmacdes seculares apoiadas somente pela razdo democratica e pelo Estado de
direito.”

Retomando as intervengdes dos bispos do Maranhdo, outro que interveio,
por duas vezes, oralmente, nas Aulas Conciliares, ainda sobre a Liturgia, foi Dom Luis
Gonzaga da Cunha Marelim, da diocese de Caxias.

Exatamente no dia da fala de Dom Ungarelli, Dom Marelim participou,
juntamente com outros prelados brasileiros, entre eles D. Geraldo Proenca Sigaud
(Diamantina-MG) e D. Anténio de Castro Mayer (Campos-RJ), da reunido do Coetus
Internationalis Patrum, grupo de bispos dirigido pelo famoso arcebispo Monsenhor
Marcel Lefebvre. Esses dois Ultimos bispos brasileiros estavam muito ligados ao
movimento leigo Tradi¢do, Familia e Propriedade (TFP), e ao seu fundador, Dr. Plinio
Correia de Oliveira. Segundo José Oscar Beozzo, a TFP brasileira prestou apoio
logistico aos dois bispos na primeira sessdo e ao Coetus Internationalis Patrum apos a
sua constituicdo. (BEOZZO, 20054, p. 108; CALDEIRA, 2009)

Nesse sentido, o alinhamento de Dom Luis Marelim ao grupo ja é um
indicio bastante revelador de sua posicdo ideoldgica. Mas, de qualquer modo, para
apresentar suas posicoes, era necessario comunicar, se fazer entender e argumentar.

Dom Luiz Marelim também apresenta suas argumentacdes quanto ao tema
da Liturgia®:

[8% Congregacdo — 27/10/1962] Para evitar confusdo, incémodos e
diversidade proponho que as faculdades das quais fala o texto sejam
atribuidas apenas as Conferéncias Episcopais nacionais plenarias, cujos atos
deverdo, depois, ser reconhecidos pela Santa Sé. Proponho prescrever que,
quando tiver missa do bispo na catedral ou também a consuetudinaria missa
paroquial, sejam proibidas, nas vizinhas Igrejas ou capelas, outras missas
com o concurso do povo.

[112 Congregacdo — 31/10/1962] N&o se conceda a comunhdo com o célice
aos leigos, para ndo expor o Sangue ao perigo de ser derramado e para evitar
a difusdo de eventuais doencas contagiosas. A celebracdo voltada ao povo

2! Disponivel em http://www.ihu.unisinos.br/noticias/516105-quanto-de-religioso-o-estado-liberal-tolera-
artigo-de-juergen-habermas . Acessado em 26/12/2013.
22 Este ainda faria mais 3 intervengdes escritas (ASS, 1970, 1/2, p. 355; p. 509; p. 691).
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seja reservada, a juizo do ordinario, apenas aos casos de necessidade ou de
verdadeira utilidade, por ndo ter que abandonar altares artisticos, para evitar
distracdes, para que ndo se introduza o abuso de reduzir o tabernaculo a uma
caixa itinerante ou suspensa no alto para ndo impedir a vista do sacerdote.
(ASS, 1970, I/1, p. 496-497 e 1/2, p. 78)

Dom Helder, com sua fina percepcéo, capta bem os desacordos sobre o tema

e ajuda-nos a colocar a posicdo de Dom Alfonso Ungarelli entre o grupo Pastoral (da

maioria conciliar) e de Dom Luiz Marelim entre os de minoria reacionaria:

1. Ainda estamos na discussao do 2° capitulo do esquema de Liturgia. Duas
posicdes ja se firmaram: a Pastoral (maioria absoluta) e a minoria
reacionaria.

O grupo pastoral, pensando em facilitar os caminhos da unido, se bate pela
manutencdo da possibilidade de comunhdo sob as duas espécies e pela
extensdo do direito de concelebrar. [...]

N&o falta (entre os que se alarmam com a permissdo), 0s que alegam 0s
perigos da contaminacgdo de moléstias e até o desrespeito do Célice marcado
de batom... Ndo sabem que a comunhdo, no caso, se faria, o Padre dando a
Santa Hostia depois de toca-la no preciosissimo Sangue.

A fila interminavel dos que fazem questdo de falar (repetindo o que ja esta
mais do que dito) cansa e a alguns Bispos irrita. Mas o Santo Padre
considera fundamental [..] a mais completa liberdade dos Padres
Conciliares. (CAMARA, 2004, p. 52)

Ainda durante a primeira sessdo do Concilio, outro bispo maranhense

participava de importante grupo de prelados articulados durante o evento conciliar: o

grupo Igreja dos Pobres. O bispo era o auxiliar de Sdo Luis, o jovem Dom Ant6nio

Fragoso.

Aquele grupo era integrado por nove bispos brasileiros, 0 mais numeroso ao

interior do mesmo, depois do grupo de lingua francesa, com 11 bispos. Em depoimento

concedido a José Oscar Beozzo, assim Dom Fragoso narra 0s propositos e o espirito

daquele grupo:

[...] O grupo comegou na primeira sessdo. Tinhamos como secretéarios Paul
Gauthier e Marie-Therése Lescase. O tema era a Igreja e os pobres,
comecgando pela identidade entre Jesus e os pobres. Lembro-me do
argumento central: quando afirmamos a identidade entre Jesus e o péo
consagrado: “Isto é o meu corpo”, nos (0) adoramos e tiramos consequéncias
para nossa espiritualidade, liturgia e tudo mais. Quando (se) afirma a
identidade entre ele e os que ndo tém pdo, casa, nés nao tiramos as
consequéncias para a espiritualidade, liturgia, agdo pastoral. [...] (BEOZZO,
20053, p. 111)

Desta forma, segundo Agenor Brighenti, D. Antdnio Fragoso € uma amostra

representativa de outro contingente de bispos brasileiros que, ainda sem intervirem
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diretamente na aula conciliar, estavam mais bem preparados para interagir com 0s
atores europeus. Foram aqueles bispos que tiveram participacdo ativa em grupos
informais de trabalho, tais como a “Igreja dos Pobres”, ou nas importantes conversas e
articulagdes de corredores. Dom Fragoso relata sua experiéncia: “Os documentos
(Esquemas) preparatdrios chegaram as minhas méos em latim, como texto sigiloso. A
leitura me deixou a impressdo de que ndo se objetivava a busca de uma renovacao
eclesial de raiz, pelo menos na visao teologica”. (BRIGHENTI, 2002a, p. 89)

Deste modo, podemos perceber que o episcopado do Maranhdo refletira
muito bem, em seu interior, as diferentes tendéncias teoldgicas e eclesioldgicas que
marcaram o proprio Concilio. As for¢as ‘“convencionais” e “pds-convencionais”
estavam presentes e as mesmas continuariam se enfrentando apds o término do
Concilio.

N&o podemos deixar de registrar que, em 30/10/1962, portanto durante a 12
Sessdo, 0 papa Jodo XXIII criou uma nova diocese no Maranhdo, mudando, mais uma
vez, a configuracdo da Provincia Eclesiastica: a Diocese de Viana, desmembrada da
Arquidiocese de S&o Luis do Maranhdo.

O Mapa da Provincia ficava desta forma:
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MAPA 6: PROVINCIA ECLESIASTICA DO MARANHAO, 1962
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Fonte: Mapa adptado de CLEMENS, 1986, p. 7

No discurso de abertura da Segunda Sessdo (29/09 a 04/12/1963) no dia
29/09, o Papa Paulo VI, eleito em 21/06/1963, elencou os objetivos do Concilio de
maneira mais precisa que seu antecessor Papa Jodo XXIII: 1) da exposic¢do da doutrina
da natureza da Igreja; 2) a reforma interna da Igreja; 3) a importancia da unidade dos
cristdos; 4) o dialogo da Igreja com 0 mundo contemporaneo.

O debate sobre o Esquema relativo a “Igreja” durou o més inteiro. A
questdo era: das emendas solicitadas, quais deveriam ser atendidas pela Comisséo de
reelaboracdo do texto? Quais corresponderiam a maioria do Concilio? Para resolver essa
duvida o Cardeal Suenens, moderador, anunciou na Congregacdo Geral no dia 15/10
uma pré-votacao sobre 0s pontos controversos. Mas ela ndo foi realizada. No dia 23/10

o conselho da presidéncia, devido ao pedido dos moderadores solicitou que se revisse o
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texto referente a proposicédo de cinco pontos: 1) se a consagracdo episcopal tem carater
sacramental; 2) se na comunhdo com o papa e com 0s bispos cada bispo legitimamente
consagrado € ipso facto membro do corpus episcoporum; 3) se o colégio episcopal
(corpus seu collegium episcoporum) € sucessor do colégio dos apdstolos e se junto com
o0 seu chefe, o Papa, e nunca sem ele, tem o poder supremo sobre toda a Igreja; 4) se este
poder € de direito divino; 5) se é oportuno, em relacéo as necessidades locais da Igreja,
restaurar 0 diaconato como grau de consagracdo distinto e permanente. As cinco
questBes ndo possuiam um carater de determinacfes definitivas, mas referiam-se a
futura formulacdo do Esquema por parte da Comisséo.

Aqui estava o centro da discussdo que o Concilio Vaticano Il fez sobre a
estruturacdo de um novo principio social de organizacédo da Igreja e de outra forma de
integracao social: a colegialidade episcopal. Aqui estaria, de fato, uma das “revolugdes
copernicanas” na Igreja.

Somente no dia 30/10 votaram-se 0s cinco pontos. Os pontos 1 e 2 foram
aprovados pela grande maioria, mas em relacdo aos outros trés pontos 0S Votos
negativos cresceram: 1.808 favoraveis, 336 contrarios; 1.717 favoraveis, 408 contrérios;
1.588 favoraveis, 525 contrarios. Apesar dessa situacdo, a futura aprovacdo de dois
pontos — o diaconato permanente e a colegialidade — estava assegurada.

Nesta segunda sessdo, a participacdo do episcopado maranhense se resumiu
as intervencdes escritas (no total de quatro) de Dom Luis Gonzaga Marelim (Caxias).
Suas intervengdes estavam diretamente relacionadas as discussdes em torno do
Esquema sobre o “munus pastoral dos bispos e o governo das dioceses” e a0 Esquema
De Oecumenismo sobre o dialogo com os demais cristaos.

Dom Marelim fez intervengdes nas discussdes sobre a relacdo entre “os
bispos e a Igreja Universal” (cap. ), “os bispos e as Igrejas Particulares” (cap. I1) (aqui,
se preocupa com questdes mais precisas, tais como: “sobre a renuncia a0 munus
episcopal”, “sobre os bispos auxiliares e coadjutores™) e sobre “os bispos que cooperam
para o bem comum de varias Igrejas” (cap. III) (aqui, particularmente, o problema das
“Conferéncias Episcopais”). Justamente no ultimo ponto, sobre as Conferéncias
Episcopais, residia o0 medo maior do grupo conservador, pois aquilo soava como uma
possibilidade de diminuicdo do poder dos bispos em suas respectivas dioceses (ASS,
1973, 11/4, pp. 664-65; 11/5, pp. 120-22; 11/5, p. 287). Inclusive, ele apoiou a intervencao

de Monsenhor Marcel Lefebvre que se posicionou fortemente contra a colegialidade, e
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se expressava em defesa de uma “colegialidade moral” e nao “juridica”, como era
proposto pelos padres do Coetus:

Portanto, as Conferéncias Episcopais alicercadas na colegialidade moral, na
caridade fraterna, no mdatuo auxilio, podem ser de grande emulacédo, e
sempre foram, para o apostolado. Mas, se aos poucos elas assumem o lugar
dos bispos, porque foram alicercadas na colegialidade juridica, podem causar
muito dano (ASS, 1973, 11/2, p. 472)

Sua ultima intervencéo se deu no debate sobre o esquema De Oecumenismo,
ocorrido entre os dias 18/11 a 02/12. O texto é bem breve, mas observa a
impossibilidade de um verdadeiro ecumenismo, especialmente na América Latina e,
mais particularmente, no Brasil, devido ao agressivo proselitismo das “seitas
protestantes” na sua forma de atuar (ASS, 1973, 11/6, p. 382).

Chegamos, entdo, a Terceira Sessdo do Concilio (14/09 a 21/11/1964).
Nesta fase os bispos do Maranhdo que participaram com intervengdes nas Aulas
Conciliares foram trés: o recém nomeado (em 28/04/1964) Dom Jodo José da Motta e
Albuquerque, Arcebispo de Sdo Luis, Dom Guido Maria Casulo, bispo auxiliar de
Pinheiro, e Dom Alfonso Ungarelli, bispo de Pinheiro.

Em 26/10 daquele ano, Dom Jodo José da Motta e Albuguerque entra para o
grupo da “Igreja dos Pobres”, muito provavelmente influenciado pelo seu primo, o
também Arcebispo, Dom Jodo Batista da Motta e Albuquerque, de Vitoria no Espirito
Santo, que entrara ainda na primeira sessdo. A inclusdo de seu nome ajudou a elevar o
namero de brasileiros no grupo para dezesseis de um total de oitenta e seis Padres
Conciliares.

Dom Jodo José Albuquerque faz duas intervencGes escritas, sendo uma
delas uma intervencdo conjunta do episcopado brasileiro: tratava-se do debate acerca da
bem-aventurada Virgem Maria no esquema De Ecclesia. (ASS, 1974, 111/2, p. 180-85)

Outra intervencédo foi de Dom Alfonso Ungarelli (ASS, 1974, 111/6, p. 633-
634) acerca do Esquema sobre Activitate Missionali.

O Esquema foi apresentado na Aula Conciliar em 06/11/1964 e manteve-se
em discussdo até o dia 09, tendo havido vinte e oito intervengdes. Um destas é de Dom
Alfonso Ungarelli como se segue abaixo:

Os prelados nullius do Brasil desejam veementemente que a comissdo
“Sobre Missdes” na edi¢do que Se espera da minuta sobre atividade
missionaria da Igreja, acolha as seguintes proposices e nela
oportunamente registre, para que os problemas abordados em plenario
tenham solucéo.
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1. Definir a teologia das missdes: a) a partir da Sagrada Escritura e dos
testemunhos dos Santos Padres (Bea, Fringgs, Zoghbi); b) a partir da
constante e urgente necessidade do munus missionario (Suenens, Bea,
Alfrink); c) e sucessivamente no que tange ao ecumenismo e a liberdade
religiosa. [...]

3. Desenvolver as consequéncias da colegialidade episcopal quanto aos
6rgdos centrais dirigentes da atividade missionaria (Léger, Frings) ou quanto
ao dever e acOes das igrejas particulares (Frings, Carretto).

4. Definir a praxe da evangelizagdo com relagédo ao assim chamado “terceiro
mundo” [...]. (ASS, 1975, 111/6, p.633-634)

Na Quarta e ultima sessdo do Concilio Vaticano Il (14/09 a 08/12/1965), as
intervencdes dos prelados maranhenses se resumiram a duas: mais uma vez de Dom
Luis Marelim (Caxias) e a de Dom Alfonso Ungarelli (Pinheiros). O primeiro sobre o
tema da “Liberdade Religiosa” e o segundo novamente sobre a “Atividade Missiondaria
da Igreja”.

Na abertura do quarto periodo, o Papa Paulo VI surpreendeu o Concilio
declarando que convocaria um Sinodo Episcopal, podendo assim colaborar com a Igreja
universal. Segundo ele, a colaboracao do episcopado sera motivo de alegria para a Santa
Sé e toda a Igreja, podendo ser til ao trabalho cotidiano da Curia Romana. No discurso,
ele afirmava que a Igreja ndo tem seu fim em si mesma, mas esta a servico de todos.
Deve fazer o Cristo chegar a todos os individuos e povos: essa é sua missdo. Ainda
anuncia a sua visita a Organizagdo das Nagdes Unidas (ONU).

No inicio do novo debate sobre a liberdade religiosa (15/09), o relator De
Smedt esclareceu, mais uma vez, que o texto ndo equiparava a verdade ao erro e nao
retirava do individuo a obrigacdo moral de procurar a verdade, mas contemplava a
liberdade de cada denominac&o religiosa no campo civil. Na votacéo final (21/09), 224
padres foram contrarios. Depois de uma correcdo do texto, 0 nimero de votos negativos
aumentou. No dia 19/11 foram 249 votos contrarios. No debate, o cardeal polonés
Wyszynsky e o cardeal tcheco Beran sublinharam a importancia da declaragdo para a
Igreja da “cortina de ferro”: os atos da consciéncia ndo podem ser ordenados nem
negados por um poder simplesmente humano.

A maxima cuius régio, eius religio era, ndo s6 historicamente superada pela
doutrina da Igreja, mas refutada. As grandes questfes tratadas nas discussdes do tema
explicam por que o texto foi aprovado para publicacdo somente no Gltimo periodo do
Concilio.

E neste contexto que podemos compreender a intervencio escrita de Dom
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Luis Marelim:

Péagina 5: Titulo: em lugar de “do direito da pessoa e das comunidades a
liberdade em matéria de religido”, corrija-se: “Do direito da pessoa e das
comunidades a liberdade civil em matéria de religiao”.

Justificativa: porque a minuta procura reivindicar a isencdo da intromisséo
do Estado ou de qualquer poder simplesmente humano em matéria de
religido, mas ndo da legitima autoridade religiosa, principalmente da Igreja
(o que seria contra o divino ordenamento).

Pag. 5 n° 1, linha 4, depois de “o homem goze de seu proprio arbitrio e
liberdade™, acrescente-se: “salvo justas limitagdes feitas pela autoridade
publica, para promover ¢ defender o bem comum e o direito dos outros”.
Justificativa: porque essa proposi¢cdo sem nenhum limite, como se 1é no
texto, é absurda, contraria ao poder da legitima autoridade e da lugar a
abusos e falsas interpretagoes.

Pag. 6, n° 2, linha 28, acrescente-se: “e por isso pelo direito da propria Igreja
de pregar o Evangelho em toda parte e de defendé-lo de todos os erros e
contestagdes, assim como pelo pleno poder da mesma Igreja para com seus
suditos”.

Justificativa: embora, no contexto da minuta, esses direitos da Igreja sejam
mais ou menos declarados, é preciso, entretanto, ja de inicio, declarar o
direito contra a intromissdo do Estado em matéria de religido e defender
simultaneamente a missdo e a autoridade divina da Igreja nessa matéria.
(ASS, 1977, IV/2, p. 118)

Neste Ultimo debate, Dom Alfonso Ungarelli teve presenca marcante,
enviando sua intervengéo escrita em nome dos Prelados nullius de regides de missdo no
Brasil e também por ter sido eleito Secretario para as Prelazias da CNBB. Sua analise é
muito bem balizada por anos de experiéncia missionaria em terras maranhenses:

Muitas coisas agradam nessa nova e sintética minuta, profundamente
melhorada. Todavia, duas observacGes de grande importancia, a meu ver,
ndo devem ser omitidas: a) sobre uma melhor nogdo de missdes e o critério
objetivo de diagnostica-las; b) sobre um U(nico dicastério para todas
“Missoes”.

A) Primeira observacdo: sobre uma melhor nogdo de Missdes... O conceito
dinamico de Missdo, conforme decorre maravilnosamente de principios
teoldgicos, parece ignorar ou excluir ao minimo o aspecto mais territorial e
juridico, embora de algum modo nele ja se inclua. [...]

Mas qual seria a correlacdo desse conceito territorial de Missdo com o
conceito dinamico ou com a missdo da Igreja e sua atividade missionaria
como é descrito no n° 5?7 [...]

A pergunta brota espontaneamente, portanto: por que uma regido, em vez de
outra, é considerada terra de missdo, quando em ambas se exerce atividade
missionaria? [...]

Nesse aspecto, muitas dificuldades desapareceriam com relagéo ao exercicio
da atividade missionaria em determinados territorios se se distinguisse mais
claramente entre a devida funcéo ou oficio missionario da Igreja universal e
0 munus da igreja particular ou local. [...]

B) Segunda observacéo: sobre um dicastério Unico. A unidade ou unicidade de um
dicastério para todas as “missdes”, proposta claramente na minuta (cap. IV, n° 27)
deve ser plenamente louvada como oportuna inovagdo pastoral da atividade
missionaria. [...]
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Em nome dos prelados nullius no Brasil, aos quais se juntam muitos bispos
residenciais, com também muitos prelados nullius, vigarios e prefeitos
apostoélicos de todas as na¢des da América Latina. (ASS, 1977, IV/4, p. 652-
655)

Logo apos o término da VI? Assembleia da CNBB, em 1964, desencadeou-se
0 processo formal de preparacdo do 1° Plano de Pastoral de Conjunto (PPC), com o
apoio da nova direcdo da CNBB, eleita naquela oportunidade. Um dos assuntos com
carater de prioridade, naquela Assembleia, era a avaliacdo do biénio 1962-1963, que
constituia, em ultima anélise, uma avaliacdo do Plano de Emergéncia (PE) e dos
organismos implicados na sua execugao.

Nesse momento, sentiu-se a necessidade de se construir um Plano com um
carater técnico mais rigoroso, por isso foi convidado o especialista em técnica de
planejamento e ex-presidente da Juventude Universitaria Catdlica brasileira (JUC),
entre os anos de 1954 e 1955, Francisco Whitaker, para participar dos trabalhos. A
partir desses trabalhos iniciais, 0 novo Plano seria marcado por uma peculiaridade:
devia ser uma primeira e decidida aplicacdo a Igreja do Brasil das grandes linhas e
decisbes do Concilio.

Por isso, ja em fevereiro de 1965, teve lugar o IV Encontro dos Regionais
da CNBB, em Sdo Paulo, com o objetivo de discutir o anteprojeto do PPC e refletir
sobre a eclesiologia conciliar que devia inspira-lo. No intuito de dar maior participacédo
as bases catolicas, realizaram-se encontros nos Regionais da CNBB e foi solicitada
ainda a colaboragdo da Conferéncia dos Religiosos do Brasil (CRB).

3.4 — A primeira recepgdo do Vaticano Il em plena crise oligarquica no Maranhéo,
1962-1965

A dindmica politica no Maranhdo sofreu um influxo fundamental em 1965
com a eleigdo de José Sarney para o0 governo do Estado, pelas “Oposi¢oes Coligadas”.
Esta eleicdo marcou o declinio de Vitorino Freire que, por cerca de vinte anos (1946-
1964), deteve a hegemonia politica por meio do controle da maquina estatal, da
repressao policial e da manipulacao eleitoral.

Segundo Caldeira (1978), diferentemente do que ocorreu nacionalmente,

quando processos mobilizatorios contribuiram para acirrar as contradi¢@es entre sistema
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econémico e sistema politico que desencadearam o processo do Golpe Militar (1964), a
crise que permitiu a José Sarney o alcance da chefia do Executivo ndo se relacionou a
processos de mobiliza¢do e organizacao politicas da sociedade civil, incompativel com
as tentativas, empreendidas desde a década de 1950, de integracdo do Maranhdo ao
modelo capitalista que o Brasil adotara. Ela tem raizes nos processos internos de luta
dos grupos oligarquicos pelo comando politico do Estado, além de corresponder aos
desejos do Governo Central.

De fato, Sarney recebeu forte apoio popular ao levantar a bandeira da
moralizacdo dos costumes politicos e da vida administrativa, bem como da execucéao de
um projeto de modernizacdo da sociedade. No entanto, ainda segundo Caldeira, a
manifestacdo publica favoravel a candidatura de Sarney se constituiu em um
referendum da sociedade civil ao objetivo do Executivo Federal de afastar dos centros
decisorios de alguns Estados os “coronéis” tradicionais do Partido Social Democratico
(PSD)?. Assim, a eleicdo de Sarney representou uma ruptura na histéria politica do
Maranh&o, mas as condi¢fes que a determinaram conferem-lhe o carater de uma vitéria
outorgada.

José Sarney pertenceu aos quadros do PSD, mas sua perspectiva
modernizadora e de engajamento do Maranh&o, no processo de expansdo capitalista que
se operava no Sudeste do pais mostrou-se incompativel com a linha tradicionalista do
seu partido de origem. Assim, em 1957, Sarney se desligou do partido e ingressou na
UDN passando a oposicao, tanto no nivel estadual como federal.

Os primeiros indicios de uma luta intestina no PSD foram evidenciados
quando Newton Bello, entdo Secretario do Interior, Justica e Seguranga do governador
Mattos Carvalho®*, articulou sua candidatura ao governo do Estado contra o desejo de
Vitorino Freire que bloqueava qualquer postura mais autbnoma em relagdo a sua
lideranca politica. Para se eleger, Newton Bello estabeleceu aliangas com outros
partidos, inclusive a UDN, possibilitando a essa agremiacdo chegar pela primeira vez,
em 1960, ao governo do Maranhéo.

Entretanto, Sarney rompeu com Newton Bello e voltou a integrar o circuito

de forcas de combate ao PSD, embora tenha encontrado resisténcia no campo

2 0 PSD foi fundado, em &mbito nacional, junto com o Partido Trabalhista Brasileiro (PTB), no final do
governo Vargas (17/07/1945). Disputava o poder politico, principalmente, com a Unido Democratica
Nacional (UDN), ainda que tenha realizado com ela inimeras aliangas.

24 José de Mattos Carvalho foi governador do Maranhao (1957-1961) como aliado de Vitorino Freire.
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oposicionista por ser considerado um traidor. A partir dai o PSD se dividiu de tal forma
que quando se deu o Golpe Militar (1964), o processo de sucessdo ao governo do
Estado j& refletia os desdobramentos dessa luta interna pelo poder enquanto,
simultaneamente, crescia a forca politica de Sarney e decrescia a de Vitorino Freire.

Desde 1963, as forcas oposicionistas haviam se aglutinado em torno do
nome de Sarney. Ele vinha tentando, ndo so atrair Clodomir Milet, forte lideranca do
segundo maior partido do Estado, o Partido Social Progressista (PSP), para seu grupo de
atuacdo politica, como também Neiva Moreira, indicado candidato desse partido ao
governo do Estado.

A proposta de Sarney sensibilizou a populacdo em geral que viu nele a
oportunidade de romper com os velhos esquemas politicos em vigor no Estado. Tanto
liderangas camponesas (por exemplo, Manuel da Concei¢d0®) quanto urbanas, na
pretensdo de se livrar do vitorinismo e de sua dissidéncia representada por Newton
Bello, apoiaram Sarney que lhes prefigurava a implantacdo de formas modernizantes de
estruturacdo social e de organizacdo econébmica em substituicdo as formas arcaicas de
desenvolvimento que até entdo vigoravam.

A esses elementos, somaram-se outros, sem 0s quais, ndo teria havido a
ruptura com 0 esquema Vvitorinista. Estes se explicitaram nas diversas formas de
intervencdo do Governo Central nas questdes politicas do Estado em 1964, decisdo essa
que coincidiu nos seus objetivos com as aspiracbes do eleitorado maranhense.
(CALDEIRA,1978, p. 63-67)

O programa moralizante e modernizador de Sarney se coadunaram com as
expectativas do “Governo Revoluciondrio” de, simultaneamente, retirar de cena
personagens identificados com o sistema politico deposto e contar com elementos
responsaveis, nos Estados, pela sua integracdo ao ideario do Golpe de 1964. E, assim,
considerando Sarney em sintonia com os objetivos “revolucionarios”, 0 Gen. Castelo
Branco decidiu desenvolver uma agdo intencional de favorecimento a sua candidatura.

A influéncia do Governo Central consistiu: 1) na promoc¢do da revisdo
eleitoral no Estado na perspectiva de extincdo da fraude eleitoral que se constituia num
dos eixos de sustentagdo do vitorinismo, pela qual foram suprimidos 206.206 eleitores
fantasmas; 2) na utilizagéo das forgas federais no processo de fiscalizacdo do pleito e da

% Manoel Conceicdo Santos nasceu em 1935, em Pedra Grande, interior do municipio de Coroata,
Maranhdo. Foi militante da Acdo Popular (AP), da qual chegou a fazer parte da coordenacéo, e fundou o
primeiro sindicato de trabalhadores rurais no Maranhdo em Pindaré Mirim.
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apuracdo dos votos; 3) no esvaziamento de liderancas do PSD em termos de influéncia
politica em ambito federal.

A aceitacdo popular a proposta de Sarney e a sua vitoria foram fatos
incontestaveis. O saneamento do processo eleitoral permitiu a expressdo da vontade do
eleitorado, que deu ao candidato de Vitorino Freire 1/4 dos votos obtidos por Sarney.
(GUILHON, 2007, p. 128-130)

Com a cassacdo de Neiva Moreira pelo Governo Militar, Sarney passou a
ocupar praticamente todo o espaco da oposicao, inclusive com a adesdo do PSP. Com
isso, acabou se credenciando junto ao Governo Central como o candidato capaz de
extirpar do Maranhdo as forcas do PTB e do PSD e de representar, junto ao povo
maranhense, os principios do Movimento Militar.

Assim, o0 Gen. Castelo Branco empenhou-se na implantacdo da
infraestrutura que permitiria dar inicio ao processo de mudanga econdmica e social do
Maranh&o, o que correspondia ao interesse dos setores produtivos de retirar o Estado da
estagnacdo em que se encontrava. (CALDEIRA,1978, p. 69-71)

Simultaneamente a todo este processo politico, entre o fim da 12 e o inicio
da 22 Sessdo do Concilio Vaticano Il, ou seja, de dezembro de 1962 até setembro de
1963, os bispos do Maranhdo procuraram manter viva as experiéncias de convivio e
discussBes que travaram junto aos demais colegas no episcopado, durante aqueles meses
hospedados na Domus Mariae em Roma.

De fato, no final de abril de 1963, puderam organizar sua primeira reuniao
para discutirem, em conjunto, o Plano de Emergéncia (PE) que tinha sido aprovado pela
CNBB ha exato um ano antes (abril de 1962).

Antes disso, entre os dias 10 e 19/01/1963, os bispos da Igreja do Maranh&o
participaram do conhecido “Encontro de Natal”: um curso intensivo em regime de
internato, de atualizac&o para o clero, que visa o desenvolvimento de comunidades e da
condigdes “tedricas” aos participantes de elaborar um plano de agao pastoral para todo o
ano, a partir dos subsidios oferecidos no curso.

A participagdo do episcopado maranhense nesse curso tinha um sentido,
pois foi justamente a partir da experiéncia da Arquidiocese de Natal que Dom Helder
Cémara, secretario da CNBB, juntamente com uma equipe formada pelos assistentes

nacionais da Acdo Catolica Especializada, desenvolveu o texto do Plano de
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Emergéncia. Ou seja, participar do Encontro de Natal era poder adquirir um melhor
conhecimento da sistematica de implantacdo daquele Plano Pastoral.

Além disso, o episcopado maranhense criou um “Secretariado Provincial”
de Acdo Social (futura Céritas), talvez muito inspirado nos diadlogos que travaram,
ainda em Natal, com Dom Eugénio Salles, naquele momento, ja arcebispo da capital
potiguar e presidente da Caritas Brasileira, como demonstra o trecho de carta anexa ao
relatorio de atividades da “Reunido da Provincia Eclesiastica do Maranhao™:

[...] Ficou criado o Secretariado Provincial, sob a dire¢do de Dom Antonio
Fragoso e cada sufraganeo deixou Cr$ 20.000,00 (vinte mil cruzeiros) para a
instalacdo e modesto funcionamento.

Houve bastante espontaneidade. Creio que se impressionaram com a sua
semelhanga fisica, ao S. P. Pio XII. Deve ter sido um dos fundamentos da
vitéria. Conserve a virtude. (CDI-CNBB, doc. n° 14288, 1963, f. 2)

Em funcéo desta articulacdo, apds o curso em Natal, e ainda motivados pelo
que viram e ouviram em Roma, resolveram enviar uma carta ao papa Jodo XXIII
solicitando a criacdo de duas novas dioceses no Estado, desmembradas da Arquidiocese
de Séo Luis: a de Bacabal e a de Brejo. O episcopado alegava os seguintes motivos:

As razfes que acompanharam o pedido da criacdo, sdo ao nosso ver, tdo
pastorais, quao humanas, omogréfica (sic) e geograficamente reais e validas.
A diocese de Bacabal conta com um nimero crescente de sacerdotes, gracas
a colaboragdo, cada vez maior, dos Padres Franciscanos, da Alemanha. A
diocese de Brejo, ap0s as determinacfes atuais da Santa Sé, podera receber
sacerdotes, nomeadamente da Arquidiocese de Burgo, na Espanha, que onde
foram prometidos quatro padres para as Pardquias de AraiGses e Tutbia. As
dificuldades méaximas para a criagdo desejada, estardo assim superadas.

A organizagdo dos patrimonios iniciais por que se responsabilizou o atual
arcebispo, ao dirigir o pedido a Santa Sé, ja esta feita.

Com as informag0es que prestamos e nos parecem importantes e decisivas,
fazendo nosso, o desejo ardente do metropolita, que assina conosco a
presente sUplica, esperamos que V. Santidade converta em realidade, a
magr;? e apostdlica aspiracdo do povo maranhense. (CDI-CNBB, n° 14288,
f. 3)

Além desta solicitacdo, o objetivo principal da reunido, como dissemos
anteriormente, era a de implantar de forma efetiva o PE da CNBB. Cada representante
de diocese ou prelazia fez um relatério das atividades ocorridas no periodo

imediatamente antes da reunido. Entre as realizacdes destacamos: curso do Movimento

%% Assinam a carta Dom José de Medeiros Delgado (S. Luis), D. Luis Gonzaga Marelim (Caxias), D.
Alfonso Ungarelli (Prelado de Pinheiro), D. Cesario Minalli (Prelado de Carolina), D. Diogo Parodi
(Prelado de Balsas) e D. Antdnio Fragoso (Bispo Auxiliar de S. Luis). Faltaram a reunido D. Emiliano
Lonati e D. Adolfo Bossi (Prelado titular e prelado coadjutor, respectivamente, de Grajau).



145

por um Mundo Melhor (MMM), Escola de Catequistas, treinamento de lideres pelo
MEB, entre outros. No que dizia respeito a renovacdo do ministério sacerdotal, os
bispos do Maranhdo promoveram reunifes periddicas com o clero, criaram
comunidades sacerdotais e investiram na formacao por meio da aquisicdo/assinatura de
periddicos especializados, tais como: Revista Eclesiastica Brasileira, Revista da CRB
(Conferéncia dos Religiosos do Brasil), Convivium, Mundo Melhor e SPES — Sintese
politica, econdmica, social (CDI-CNBB, n° 14288, fl. 3-5).

Em termos de “Ag¢do econdmico-social”, designaram o Movimento de
Educacéo de Base (MEB) para articular as atividades e iniciar formacao de leigos para
atuarem no movimento, estudando os documentos pontificios de Jodo XXIII: Mater et
Magistra (1961) e Pacem in Terris (1963).

Além disso, para aprofundar os principios de colegialidade, tanto afetiva
como efetiva, os bispos maranhenses promoveram diversos cursos de formagao. Assim,
as Prelazias de Balsas e Carolina convidaram a de Grajal para um retiro-curso do
MMM de 4 a 11/03/1964 em Balsas; curso de Cooperativismo em S&do Luis; formacao
de Catequistas; e a Comissdo de Liturgia enviaria 0 programa de Treinamento de
Comentadores Litdrgicos da Missa e dos Sacramentos. (CDI-CNBB, n° 14288, fl. 6-8)

Olhando atentamente as resolugdes tomadas, os bispos do Maranhdo nada
mais estavam fazendo do que sugeria a PE: levantamento das realidades; identificacdo
das comunidades naturais; formacdo de uma comunidade-piloto; aproveitamento das
liderancas locais; irradiar 0 movimento para outras comunidades naturais; renovacao
espiritual dos sacerdotes, entre outros. (DOMEZI, 1997, p. 220) De qualquer forma,
essa reunido do episcopado, em abril de 1963, pode ser considerada “historica”, pois ali
se iniciou, de fato, o processo de recepcdo do Concilio Vaticano Il na Igreja do
Maranhéo.

Nesse processo de organizagdo da “Caritas” e de uma atuagdo social da
Igreja no Maranhdo, destaca-se a figura de Dom Antonio Fragoso. Em depoimento dado
a Antonio Torres Montenegro, o padre francés Xavier Gilles de Maupeu, recém chegado
ao Maranhdo, ficou marcado pela energia do jovem prelado:

Quando cheguei no Maranhao, em fevereiro de 1963, mergulhei na realidade
social do Brasil. Foi dificil inicialmente. Dom Fragoso era bispo auxiliar de
S&o Luis, e na oportunidade em que nos recebeu fez o seguinte comentario:
“Xavier, nos pedimos um padre para o mundo operario. Tinhamos
necessidade de um padre que viesse do mundo operério. Tu ndo vens do
mundo operario, tu ndo conheces o mundo operério. Precisavamos de um
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padre maranhense, mas ndo temos, € tu ndo sabes nada do Maranhdo.” Em
seguida, apresentou-me a uma moga que estava ao nosso lado e disse: “Estas
vendo essa moca, ela faz parte de uma pequena equipe de jovens
trabalhadoras. Elas vao te ensinar tua tarefa sacerdotal, tua profissdo de
padre.” Foi dessa equipe composta de oito mogas, que comecei a entrar no
mundo operério dos bairros de Sao Luis. (MONTENEGRO, 2004, pp. 309-
315)
Dom Anténio Fragoso foi sagrado bispo em 1957, assumindo a funcdo de
Bispo Auxiliar de Séo Luis do Maranh&o, onde permaneceu até agosto de 1964. Nos
sete anos em S&o Luis ndo teve plena autonomia, pois percebia que deveria agir em
sintonia com o Arcebispo Dom José Delgado. E possivel observar em seu depoimento o
carater convencional da atuacdo de um bispo-auxiliar que cumpre seu papel.

Entdo, nessa transicdo |4, eu ndo pude ter um projeto proprio. Ndo era o
pastor de uma Igreja. Era ajudante do pastor dessa Igreja. E como ajudante,
questdo de lealdade, eu tinha que fazer unidade com ele. Entdo, nédo ia
acentuar minhas discordancias, porgque ndo era o pastor. Achava desonesto
isso. Entdo, fiquei assim com ele esse tempo. Como vigario capitular passei
um ano. N&o podia renovar nada. Nada se muda, durante a vacancia de la.
Entdo, eu ndo podia mudar nada, até ir para uma diocese onde, foi em
Cratels, onde eu pude ser o pastor. Ai, fazer junto com o povo 0 meu
projeto. (MONTENEGRO, 2004, p. 309-315. O grifo é nosso)
Embora afirme seu cuidado em n&o aprofundar discordancias com o
arcebispo, Dom Fragoso ficaria conhecido por sua postura em favor dos trabalhadores e
trabalhadoras e seu trabalho junto a Juventude Operaria Catoélica (JOC).
Em meados de 1963, Dom Delgado se transfere para Fortaleza. Dom
Fragoso é considerado o sucessor natural, inclusive por indicagdo de Dom Delgado.
Quando o bispo principal se afasta, a figura do bispo auxiliar desaparece, por isso Dom
Fragoso € indicado pelo clero arquidiocesano, Vigario Capitular. A espera pela
nomeacdo do novo arcebispo serd de um ano. Para muitos, a indicagdo de Dom Jodo
José da Motta e Albuquerque, em julho de 1964, em lugar de Dom Fragoso, seria
resultado da pressdo dos militares.
O Padre Xavier, em entrevista, faz o seguinte comentario:

Em 1964, Dom Fragoso foi denunciado por um padre do Maranhdo, como
subversivo, como comunista. Foi, entdo, transferido para ‘o fim do mundo’,
para Cratels, no interior do Ceara. O natural teria sido ele se tornar o
arcebispo de Sdo Luis no lugar de Dom Delgado que fora para Fortaleza.
(MONTENEGRO, 2004, p. 309-315)
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Em compensacdo, naquele mesmo ano de 1963, a Igreja no Maranhéo
recebia mais dois novos bispos: Dom Guido Maria Casullo (Candido Mendes) e Dom
Amleto De Angelis (Viana).

Em marco de 1964, Dom Helder Camara recebe a comunicacdo de que
havia sido transferido para a Arquidiocese de Sdo Luis do Maranh&o, em substituicdo a
D. Jose de Medeiros Delgado. No entanto, naquela mesma semana, havia falecido, em
Recife, Dom Carlos Coelho. Por sugestdo do Nuncio Apostolico Dom Armando
Lombardi, o Papa Paulo VI transfere Dom Helder imediatamente de S&o Luis para a
Arquidiocese de Olinda e Recife. Dom Helder toma posse logo apds a instalacdo do
Regime Militar (primeira semana de abril de 1964).

A transferéncia de Dom Helder trouxe, porém, dificuldades para a CNBB,
que, naquele momento critico, necessitava de sua presenca experiente. Na verdade,
estava-se em preparacdo para a VI? Assembleia Ordinaria da CNBB, que seria realizada
em Roma, durante a 3% Sessdo Conciliar, no més de outubro de 1964, quando seria
discutido e eventualmente aprovado o novo Estatuto da entidade. Além disso, tratava-se
de assegurar o exercicio da colegialidade episcopal, 0 agir comunicativo, face ao novo
contexto politico criado pelos militares no Brasil.

Com a instauracdo do Regime Militar, poderia se esperar um
“desaprendizado” por parte do episcopado brasileiro diante de possiveis “conflitos de
acdo moralmente relevantes”? Poderia ocorrer um retorno para o nivel convencional?
Abandonariam “o principio social de organiza¢do” que tomou por base a reciprocidade
colegiada, como a “forma dominante da integragdo social”, e a pragmatica discursiva,
tdo desenvolvida desde as experiéncias dos Concilios Provinciais e intensamente
praticada naqueles dois anos de Concilio? Ou manteriam uma postura pos-
convencional?

Estava em jogo aqui ndo s a “Concordata moral” que se estabeleceu desde
a época de Getulio Vargas, mas a propria autonomia dos bispos, seja individualmente
seja coletivamente, em relacdo ao Estado, como também em relacdo a Cdria Romana.
Vive-se aqui, de fato, uma “situacdo ideal de fala”: somente no nivel pds-convencional
de discurso se poderia encontrar 0 consenso.

Dom Helder percebia no exercicio da colegialidade, o fortalecimento, ndo

sO dos bispos entre si, mais da CNBB e da Igreja como um todo:
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[...] promovi — das 16:30 as 19:00 — uma primeira Reunido com todos os
Secretarios Regionais da CNBB. Excelente. Eis como coloquei o problema:

I - Consequéncias praticas da Colegialidade Episcopal

1. Sem ddavida, a Colegialidade é o ponto culminante do Concilio.

2. Os Regionais tém a chave da Colegialidade.

a) podem estimulé&-la em plano diocesano.

E bati-me pelo presbitério, incluindo Padres, Religiosos e Leigos.

b) podem levé-la ao plano regional e nacional

Alguns Bispos tinham tido a confiangca de dizer-me que temem a
Colegialidade, porque preferem a intervencdo longinqua (de Roma) das
Congregac0es, a intervencdo direta da CNBB.

Quem fala assim, tem a CNBB como realidade estranha, imposta de fora. Na
medida em que no Regional se habituarem a assumir a CNBB, ela deixara de
ser de A, B, ou C e sera, realmente, dos Bispos.

c) poder preparar base para a Colegialidade continental e junto ao Santo
Padre. (CAMARA, 2004, p. 292. Os grifos séo do original)

Desta forma, decidiu-se convocar uma reunido extraordinaria da Comissao
Central da CNBB. Logo em seguida, porém, dada a gravidade da situacdo, a reuniao foi
ampliada, para incluir também os bispos responsaveis pelos recém-criados Secretariados
Regionais da CNBB e todos 0s Arcebispos metropolitas.

A reunido realizou-se no final de maio de 1964 e n&o teve pauta especial, a
ndo ser uma analise da conjuntura que levasse a uma tomada de posi¢do da Igreja frente
ao novo contexto politico do Brasil. Inicialmente, cada Metropolita apresentou um
relatorio sucinto da situacdo na sua area e da posicdo assumida pela Igreja local face aos
acontecimentos.

Da apresentacdo desses relatorios e dos debates que se seguiram podem ser
destacados trés aspectos: a) os membros do episcopado sentiam-se aliviados por se ter
evitado uma guerra civil e, alguns deles, por ter sido afastada a probabilidade de
instalacdo de um regime comunista; b) chamava-se a atengdo para a necessidade das
“reformas de base”, ja apontadas na mensagem da Comissdo Central, publicada
exatamente no ano anterior, em torno da Enciclica de Jodo XXIII Pacem in terris
(1963), e os bispos reiteravam seu apoio a essas reformas, em acordo com as exigéncias
evangélicas de justica; c) os bispos participantes manifestaram também sua preocupacéo
com as arbitrariedades e torturas que comecgavam a atingir lideres operarios e leigos
cristdos engajados.

Os aspectos citados acima fizeram parte da mensagem emitida pela CNBB,
aprovada por todos os Arcebispos e Bispos presentes na reunido, a partir de uma minuta

elaborada por um grupo de trabalho, coordenado por Dom Fernando Gomes, Arcebispo
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de Goiania. Houve sérias dificuldades em se chegar a um texto que assegurasse 0
consenso da Comisséo Central e dos demais participantes.

Desse modo, ja podemos vislumbrar os primeiros indicios para as mudancas
politicas e sociais que o episcopado brasileiro iria assumir alguns anos mais tarde e que

vai se configurar pelo uso do conceito de “libertacao”.

[...] Insistimos na necessidade e na urgéncia da restauragdo da ordem
social, em bases cristds e democréaticas. Mas esta restauragdo ndo sera
possivel apenas com a condenacdo tedrica e a repressdo policial do
comunismo, enquanto ndo se extirparem as injusticas sociais e outras
modalidades do materialismo, tdo perniciosas, que geram o proprio
comunismo, e, sobretudo, enquanto o espirito sobrenatural auténtico nédo
impregnar todas as pessoas e todas as atividades humanas.

[...] Somos, por isso, pelas reformas que a hora presente exige, de acordo
com o espirito cristdo e a Doutrina Social da Igreja, que tantas vezes temos
expendido. Hoje, como sempre, as autoridades federais, estaduais e
municipais dos trés Poderes da Republica encontrardo, de nossa parte, as
melhores disposi¢fes, no sentido de prestigiar, acatar e facilitar a acdo
governamental. N&o nos curvamos, porém, a injungdes da politica
partidaria, nem as pressdes de grupos de qualquer natureza, que
pretendam, por acaso, silenciar a nossa voz em favor do pobre e das
vitimas da perseguicao e da injustica.

[...] Esperamos que os responsaveis pelos destinos temporais do Brasil
aceitem, defendam e cumpram os principios do Evangelho e as normas da
Doutrina Social Cristd, ndo s6 porque esses principios sdo 0S nossos, mas
porque constituem a base fora da qual ndo ha, nem poderad haver ordem
social, seguranca, estabilidade e verdadeiro progresso. (MESQUITA, 1963,
p. 633-641)

Diante daquele “conflito de acdo moralmente relevante”, o episcopado
brasileiro aprofunda a “verbalizacdo do sagrado”, ou seja, continua progressivamente
dominando as estruturas de acdo orientada a intercompreensdo, deixando de lado até
mesmo argumentagdes de ordem sacro-metafisicas. Como também consolidando sua
posicdo pods-convencional defendendo que as normas sejam justificadas por principios
como, por exemplo, a no¢ao de que a “desapropriacao por interesse social ndo contraria
em nada a doutrina social da Igreja” e a “funcdo social da propriedade rural”.

Paralelamente, continuava a recepgdo do Concilio pela Igreja no Maranhéo.
O que nos interessa aqui € ver mais de perto as medidas tomadas pelos bispos, visando a
implementacao do Plano de Emergéncia (PE), em relagdo a “Renovagéo Paroquial”. O
resultado serd a formagdo das primeiras experiéncias Comunidades Eclesiais de Base
(CEBS) no Brasil.
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E dentro dessas perspectivas que D. Antdnio Fragoso, na época Vigario
Capitular da Arquidiocese de S3o Luis, enviou o Pe. Hélio Maranhdo?’, em 1964, para o
sertdo da arquidiocese visando iniciar a experiéncia de “Renovagdo Paroquial” proposto
pelo PE. A paréquia era a de Tutdya. E desta experiéncia que irdo surgir as
Comunidades Eclesiais de Base no Maranhao.

Segundo relato dele mesmo, em maio de 1964, esteve por quatorze dias
entre a populacdo de Tutdya. Reuniu o povo num Retiro Popular de uma semana, sendo
cada dia reservado para um grupo diferente: meninas, meninos, mocgas, rapazes,
senhoras, as “madalenas” (prostitutas) e homens casados.

Seguindo o que dizia o PE, Pe. Hélio comecou por estudar a realidade “da
terra e do povo” da regido. Procurou se informar sobre os catdlicos mais praticantes.
Conseguiu formar uma lista de uns vinte nomes, todos de homens casados. Enviou uma
carta para cada um deles solicitando a indicacdo de outros cinco nomes para que
pudessem pensar, planejar, ajudar e executar os planos de implantacdo da “Igreja de
Deus”.

Assim, chegou a um expressivo nimero de cento e vinte e seis nomes.
Destes separou 0 nome dos vinte e cinco mais votados. Os quatro primeiros foram
indicados como dirigentes do Conselho da Paréquia, uma espécie de 6rgao curador da
Organizacdo Social Paroquial, cada um assumindo as fungdes de presidente, vice-
presidente, tesoureiro e secretario.

Feito isso, partiu para uma longa viagem pastoral de “desobriga” entre as
varias comunidades situadas em diversos povoados de sua circunscri¢do paroquial. Em
cada uma delas, apds realizar os batizados, casamentos e celebrar as missas, realizou
uma reunido com os homens. Perguntava para eles: “Que tal se vocés aqui se unissem
numa grande forca a servico da Igreja e do povoado, para procurarmos resolver as
nossas dificuldades? VVocés aceitam? Entdo vamos escolher os que vdo formar aqui esta
forca, esta unido, este Conselho da Igreja de Deus. Vocé ai, que é o encarregado da
Capela, escolha, a seu gosto, um outro homem daqui que vai lhe poder ajudar nos

trabalhos da Igreja e do povoado”. O encarregado escolhia um outro e ele perguntava

%" Hélio Maranh#o nasceu em 27/05/1930, em Barra do Corda. Entrou para o Seminario, em S&o Luis, aos
12 anos de idade. Em 1953 foi enviado a Roma por D. José Delgado para fazer o curso de teologia na
Pontificia Universidade Gregoriana, ordenando-se padre em 22/12/1956. Foi o primeiro padre
maranhense formado e ordenado em Roma. Trabalhou em Cod6 e em 1964 foi transferido para a Paroquia
de Tutdya, onde permaneceu por 25 anos. Foi o criador e o primeiro presidente do Instituto de
Colonizacdo e Terras do Maranhdo (ITERMA) em 1982.
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para leva-los a um compromisso diante dos outros: “Vocé aceita fazer parte do
Conselho?”” A resposta era quase sempre positiva.

De forma bem simples e objetiva, o Pe. Hélio Maranhdo constituiu os
primeiros Conselhos Comunitarios da Paroquia de Tutdya. S3o nestes “espagos” que se
dard o aprendizado para um futuro “empoderamento” de seus membros, naqueles
elementos constitutivos da democracia: a participacdo, a representacdo e a cidadania.

Em 1965, quando de uma festa de 25 anos de ordenacdo sacerdotal de um
amigo (Pe. Jocy Rodrigues), Pe. Hélio reuniu todos os Conselhos Comunitarios para
trés dias de Encontro Pastoral. Cada Conselho mandou seus representantes
acompanhados de uma moga ou senhora para aprenderem 0s cantos. Além disso,
levaram consigo a imagem do padroeiro de sua comunidade. Ali, fizeram um estudo
sobre a importancia do Padre para a comunidade paroquial. Participaram centro e treze
membros dos Conselhos.

Em novembro de 1965, quando estava por encerrar o Concilio Vaticano Il e
no momento em que o episcopado brasileiro aprovava seu 1° Plano de Pastoral de
Conjunto (PPC), Pe. Hélio Maranh&o realizou um curso biblico em Tutdya. Convidou
para assessorar o curso Dorothy Etel, responsavel pela Educacdo de Adultos do
Departamento Arquidiocesano de Ensino Religioso (DAER). O curso teve a duracdo de
oito dias. Cada Conselho Comunitario enviou de uma a duas pessoas e mais uma
cantora, totalizando cinquenta e seis participantes divididos entre trinta e seis homens
(sendo cinco rapazes) e vinte mulheres (sendo treze mocas). Cada um levou a sua Biblia
ou a comprou ali na hora. No encerramento do evento, fizeram uma celebracdo de
“envio” nestes termos: Todos, de maos estendidas sobre a Biblia, ao redor da “mesa do
compromisso”, proclamavam em alta voz: “Aqui estou, Senhor, enviai-me para
anunciar a vossa Palavra!”. Depois disso, além da Biblia, receberam o Manual do
Catequista Popular e um livro de cantos, com o compromisso de fazer o Encontro
Dominical (MARANHAO, 1966, p. 12-15).

Com o fim do Concilio Vaticano Il, os passos dados pela Igreja no
Maranhdo, nestes anos das “Intersessdes”, deixaram o terreno preparado para uma
recepcdo ainda mais criativa. Sem perder de vista as contradi¢cbes e os paradoxos
préprios da dindmica historica, a Igreja no Maranhdo assumiu o Concilio por inteiro e

todas as suas consequéncias.
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4 — APLICACAO E RECEPCAO DO CONCILIO VATICANO Il NO
MARANHAO: POR UMA IGREJA POS-CONVENCIONAL, 1966-1979

Este capitulo quer analisar a recep¢do do Concilio Vaticano Il em uma érea
“periférica e marginal” da gestagdo e da producdo do evento conciliar, ou seja, estudar a
recepcdo em uma Igreja em “situagdo de fronteira”, particularmente econémica, como é
0 caso do Maranhdo nos anos 1970, sem perder de vista 0 impacto que teve na Igreja
brasileira das conclusdes das Conferéncias Gerais do Episcopado Latino-americano em
Medellin (Coldmbia) e Puebla (México), de 1968 e 1979 respectivamente. Tudo isto,
sem esquecer do contexto sociopolitico constrangedor das liberdades civis e politicas
exercidas pelas instituicbes do Regime Militar. Para tal, o conceito de recepcdo sera
central nesta reflexao.

S6é muito recentemente a Teologia voltou a incorporar 0 conceito de
recepcdo em seus estudos. Isto sé foi possivel gracas a uma nova concepgao
eclesiologica, a partir do Concilio Vaticano II.

Apesar disso, como bem demonstra Giuseppe Alberigo, ainda se tem uma
convic¢do muito forte (e ndo sem razdo) acerca do aparato eclesiastico, sobretudo o
central que age em torno do papa e leva 0 nome de Cdria Romana. Este teria uma
capacidade de controle e de hegemonia sobre a massa dos fiéis cada vez mais estreita e
rigida, de tal forma que fica praticamente impossivel a realizacdo concreta de uma
Igreja enquanto “comunhdo de comunidades locais” e de restituir as Igrejas locais o seu
cardter predominantemente comunitario (ALBERIGO, 1999, p. 33). Assim, nessa
compreensdo, a no¢do de obediéncia é mais visivel e mais valorizada que a capacidade
de recepcao por parte destas Igrejas locais propriamente dita.

No entanto, alerta Franz Wolfinger, é importante, ndo s6 para efeito
historico, mas também para avaliacdo teoldgica de um Concilio, saber se 0 mesmo foi
reconhecido por toda a Igreja ou apenas num pequeno ambito. A extensdo dessa
recepc¢do decide sobre o status de um Concilio, como sendo Sinodo parcial ou Concilio
Ecuménico. Somente uma recep¢do por toda a “Grande Igreja” faz um Concilio ser
ecuménico (WOLFINGER, 1983, p. 97). Recordava o Papa Paulo VI, ainda em 1965,
que “o papel do Concilio Ecuménico ndo termina de maneira definitiva com a
promulgacdo dos decretos, pois estes, como nos mostra a histéria dos concilios, antes

gue um ponto de chegada sao um ponto de partida para novos objetos”. (BRIGHENTI,
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2002b, p. 48) Um Concilio ¢ mais que um evento em um momento determinado.
Documentos, decretos de aplicacdo ou de instrucdo, sdo apenas alguns dos maultiplos
aspectos da recepcao.

Yves Congar define recepgdo como

0 processo pelo qual um corpo eclesial torna seu, na verdade, uma
determinagdo que ele prdprio ndo se concedeu, ao reconhecer, na medida
promulgada, uma regra apropriada a sua existéncia. Neste sentido, a
recepcdo comporta um afluxo préprio de consentimento, eventualmente de
julgamento, onde se expressa a vida de um corpo que pde em funcionamento
recursos espirituais novos. (CONGAR, 1997, p. 254)

Assim, ele reconhece duas vias de acesso & unanimidade: a obediéncia e a
recepcao, ou consentimento. No &mbito da vida eclesial, a fé € comunh&o e, portanto,
tanto consenso como obediéncia. Insiste-se nesta Ultima quando se vé a Igreja como
uma sociedade submetida a uma autoridade monarquica; na recepgao-consentimento,
quando se vé a Igreja universal como uma comunhdo de Igrejas. (CONGAR, 1997, p.
284)

Para Franz Wolfinger, tanto nas recepcdes dos inicios do Cristianismo como
nas do presente, a ideia fundamental da teologia e da comunidade recebedoras é poder
ver garantida nos Concilios a Tradicdo Apostélica, é ter certeza de que pelo Concilio
fala o Espirito de Deus que provém de Jesus e que foi dado a Igreja universal na
qualidade de “sua” Igreja. Assim, sua definicdo de recepgdo: “é elemento necessario da
correspondéncia entre pregacao, testemunho comum, reflexdo teoldgica e aceitacdo dos
fiéis”. A recepgdo, acrescenta ele, “¢ o lado comunicativo-verbal da execugdo da fé”
(WOLFINGER, 1983, p. 100-101).

Podemos, assim, a partir das indicacfes teologicas, esbocgar as principais
caracteristicas do processo de recepcdo: a) A recepcdo € verdadeiramente um
acontecimento que tem ou ndo lugar. Trata-se de um acontecimento sempre
surpreendente e imprevisivel na sua duracgdo e nas suas modalidades. Em seu processo,
a relacdo da Igreja com a sociedade desempenha um importante papel, pois a recepgéo
sempre acontece numa area cultural determinada; b) A recep¢do é um acontecimento
que se inscreve em um periodo de tempo mais ou menos longo. Sempre passa por um
debate, muitas vezes por conflitos. Um Concilio precisa envelhecer para obter recepcao;
c) A recepcdo € um acontecimento que tem um término. No final de um processo

complexo, que comportam altos e baixos, o Concilio passa a ser objeto de uma “posse
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tranquila” para todos aqueles que o receberam; d) A recepcdo é um fato que empenha a
fé de um povo cristédo estruturado em cada Igreja local sob a presidéncia do seu bispo.
E um processo de intercAmbio entre povo cristdo e autoridade hierarquica. Nesse
sentido, transcende as suas atestacdes, mas estas pertencem ao processo de recepcéo e
sdo indispensaveis a fim de alcan¢a-lo; e) Com a recepc¢do se produz algo novo: ela é
criativa. Ela constitui uma “doagdo de sentido” que ndo havia sido visada no inicio
(SESBOUE, 2004, p. 108-110).

Para que a recepcdo de um Concilio ndo seja controlada por um grupo
particular na Igreja, faz-se necessario a criacdo de mecanismos de participacdo, de

L x 5928
“estruturas de mediagao”

que viabilizem a atuagao de todo o “povo” catolico. Para que
seja operante, a recepc¢ao supde formas de intercambio e de comunicacdo interpessoal e
intereclesial.

A recepcdo também se d& num espaco linguistico determinado. Esse espago

linguistico ¢ a “situacdo de fronteira” econdmica.

4.1 — A renovacgdo do Concilio Vaticano Il traduzido pelo 1° Plano de Pastoral de
Conjunto (PPC), 1966-1970 e nas Diretrizes Gerais da A¢do Pastoral, 1975-1979

O conteudo do 1° Plano de Pastoral de Conjunto (PPC) da CNBB s6 podera
ser entendido se o colocarmos no contexto daquilo que ficou conhecido como a Era do
Planejamento na Igreja do Brasil. Para isso, € necessario ter presentes as mudancas
ocorridas no pais, no comeco do século XX, acentuadas a partir dos anos de 1930.
(FREITAS, 1997, p. 39-47)

A partir dos anos 1930, acelera-se no Brasil o incipiente processo de
industrializacdo. O Estado oligarquico, fundado numa economia de tipo agroexportador
e importador, vigente até entdo, comeca a ser substituido pelo Estado burgués, com base
numa economia em via de industrializacdo e na emergéncia de novos atores sociais: as
classes médias urbanas, a burocracia civil e militar, 0os primeiros grupos de empresarios

industriais e o proletariado em via de constituigdo. “As bases sociais se ampliavam e a

%8 Uma “estrutura de mediagio” é uma organizagio maior que um individuo e menor que o Estado. A
familia, por exemplo, é uma estrutura social que melhor provém seus membros com uma oportunidade
inicial de assumir responsabilidades e agir em colaboracdo com outros com interesses similares.
Organizac@es estudantis, sindicatos, partidos politicos, e organizagdes profissionais, sdo todas formas de
estruturas de mediag8o. S8o nestas estruturas que se desenvolvem as a¢fes comunicativas (LAKELAND,
1990, p. 126).
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burguesia, aos poucos, procurava tomar seu lugar de direcdo social e politica” (SOUZA,
1984, p. 52), marcando, assim, claramente a transicdo para uma nova fase na vida
nacional. Essa transi¢cdo implicou uma “verdadeira revolucdo do subsistema econdmico
brasileiro e uma série de reajustes e reacomodacgdes econdmicos, sociais, politicos e
culturais”. (IANNI, 1977, p. 52)

Um aspecto dessas reacomodacdes é a crescente intervencdo do Estado na
sociedade para assumir, mais direta e amplamente, responsabilidades no setor
econdmico, contrariando a estratégia liberal tipica do periodo anterior.

Essas mudancas, aliadas a influéncia de fatores de ordem internacional e,
em certa medida, geradas e alimentadas por essa influéncia, levaram a adocéo
sistematica e progressiva de técnicas de planejamento como instrumento de politica
governamental. E, sobretudo, a partir da Segunda Guerra Mundial que aumenta a
implementacdo politica do planejamento no Brasil, passando a fazer parte do
pensamento e da pratica dos governantes, tanto na racionalizacdo da acdo, nas
diferentes areas da vida nacional, como no controle da execucdo de politicas
econdmico-financeiras.

Nesse contexto, “surge no pais um grande debate em torno das possiveis
orientacfes do desenvolvimento e suas relagdes com o nacionalismo”. (SOUZA, 1984,
p. 53) Oscila-se entre duas tendéncias: a tendéncia nacionalista, que prioriza o capital
nacional na gestdo da economia, defendida, sobretudo nos dois periodos do governo
Vargas; e a tendéncia desenvolvimentista dependente, que apostava na estratégia da
internacionalizacdo crescente da economia nacional, que vai se acentuar no governo de
Juscelino Kubitschek. “N&o obstante esse movimento pendular, a ideia do planejamento
foi adotada por todos os governantes, como uma nova retorica politica” (IANNI, 1977,
p. 312) e assumida também por setores empresariais e financistas qualificados daquela
época. Isso demonstra que as politicas econdbmicas sdo bem mais ambivalentes do que
poderia fazer supor o debate ideolégico. (SOUZA, 1984, p. 53)

Sobre a influéncia que todo esse processo socioecondmico e politico exerce
sobre a Igreja, especialmente sobre o episcopado, cabe-nos fazer duas observacoes
prévias. Nao resta duvida de que uma certa pratica do episcopado brasileiro de planejar
articuladamente a sua agdo, em nivel regional e mesmo nacional, antecede a Era do
Planejamento ou independe desse fendmeno. Mas é certo também que a Igreja,

enquanto uma instituicdo inserida na historia, é afetada na sua autocompreensao e nas
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suas praticas pelas determinantes do préprio contexto sociocultural em que estava
inserida. E o planejamento econdmico do Estado, nos anos 1940 a 1960, constitui
certamente um componente importante do contexto politico-social brasileiro.

A Era do Planejamento atinge a Igreja em diferentes niveis e de diferentes
maneiras. Em primeiro lugar, uma influéncia de natureza mais ampla e mais
globalizante. Assim como a sociedade civil da época, especialmente a partir dos anos
1950, a Igreja é atingida pelo clima de entusiasmo desenvolvimentista e de confianca na
ideologia e préatica do planejamento.

Esse clima contribuiu para desenvolver uma viséo positiva das técnicas e do
espirito do planejamento e uma predisposi¢do para aceitar a sua implantacdo também
no nivel interno da Igreja. Essa influéncia atinge, sobretudo, determinados setores da
hierarquia e, em menor escala, alguns setores das bases eclesiais.

Um segundo aspecto dessa influéncia manifesta-se no nivel das relages
entre a Igreja e o Estado, dentro do modelo e da Idgica da Neocristandade. Trata-se, por
um lado, da expressiva participacdo que a Igreja assume nos programas de
desenvolvimento econémico, lancados pelos governos da época para as regides mais
carentes do pais; por outro, da prépria mobilizacdo interna da Igreja para antecipar-se a
esse surto desenvolvimentista ou, pelo menos, para acompanha-lo.

Como vimos, ao longo de toda a década de 1950, uma série de reunibes de
bispos vai acontecer nessas regides (Norte e Nordeste) sob o impacto das medidas e dos
planos governamentais para a area. Essas reunides constituem-se em momentos de
estudo e debate em torno da questdo do desenvolvimento e da sua implicacéo e,
simultaneamente, em torno do posicionamento da Igreja e da sua linha comum de agéo
dentro desse contexto. O que acabou por gerar a criacdo da SUDENE apds o 11°
Encontro dos Bispos do Nordeste em 1959.

Na declaragdo final desse Encontro, os bispos reiteram seu apoio as medidas
governamentais e insistem na urgéncia da reforma agréaria e do planejamento econémico
para a regido. Afirmam que o desenvolvimento do Nordeste s6 atingira plena eficiéncia
se contar com a participacdo das forgas atuantes da comunidade, o que supde, entre
outras coisas, a formacdo de lideres especializados nas modernas técnicas de
organizagao comunitéria. (BEOZZO, 1982, p. 488)

Certamente, o Nordeste foi a regido onde o episcopado mais colaborou com

0 Governo na questdo dos planos de desenvolvimento. Essa colaboracdo, sem duvida
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nenhuma, contribuiu para que os bispos se convencessem das virtudes e necessidades
do planejamento também dentro da Igreja.

Finalmente, um terceiro aspecto da influéncia da Era do Planejamento sobre
a Igreja, em estreita relacdo com o que acabamos de dizer, pode ser percebido no
crescente interesse do episcopado pela “questao social”.

Michael Léwy desenvolveu a melhor hipotese para explicar este interesse e
que, de certa forma, possibilitara entendermos a op¢do pastoral da Igreja, ndo s6 do
Brasil como um todo, mas também do Maranhdo, por uma pratica “libertadora” nos
anos de recepcao do Concilio Vaticano II.

Para ele, existiu uma “ligagao privilegiada entre a Igreja catolica francesa e
a brasileira”, uma espécie de “afinidade-eletiva”, que possibilitou uma recep¢ao propria
e particular da teologia e da préatica pastoral do mundo eclesial francéfono (francés,
belga e canadense). Esta ligacdo ajudaria a entender o contetdo questionador das
praticas eclesiais na sua relacdo com o sistema social vigente e também estaria presente
na pratica de planejamento pastoral.

Segundo Loéwy, no final dos anos 1950, certos elementos da cultura catélica
francesa estavam presentes “na fermentacdo das ideias novas que ocorreram nesta
época”. Entre as “fontes francesas”, estava o movimento “Economia e Humanismo”
coordenado pelo dominicano Padre Louis-Joseph Lebret (1897-1966). Os textos e as
conferéncias de Lebret, segundo Lowy, situam-se na corrente “desenvolvimentista”,
entdo dominante no Brasil, mas lhe ddo um “colorido muito mais social”, instituindo no
problema da pobreza e nas condic¢des infra-humanas de vida das populacdes das favelas
do Rio de Janeiro e Sdo Paulo. Ao contrario dos outros ide6logos do
“desenvolvimentismo”, ele chega a por em questao a propria logica do capitalismo.

Outro francés, Emmanuel Mounier (1905-1950), também tera forte
influéncia em setores catélicos no Brasil. O que impressiona os leitores catélicos de
Mounier é, antes de tudo, a sua critica radical do capitalismo como sistema fundado
sobre o anonimato do mercado, a negacdo da personalidade e o “imperialismo do
dinheiro”. Uma critica ética e religiosa que leva a busca de uma maneira alternativa, o
socialismo personalista, que reconhece que tem “muito a tomar do marxismo”.

Luiz Alberto Gomes de Souza lembra que a partir de 1953 fez publicar, no
boletim da JUC em Belo Horizonte, extratos de Feu la chrétienté (“Cristandade morta™)

com um aviso que o apresentava como “o autor que mais profundamente influenciou a
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juventude da A¢ao Catoélica na Franga, no Canadé e na Bélgica”. O titulo escolhido para
a selecdo de textos era “O temporal, sacramento do Reino de Deus” e continha as
célebres passagens em que Mounier rejeita a distingdo entre histdria sagrada e a historia
profana para afirmar que existe uma so historia, a da humanidade a caminho do Reino
de Deus. (LOWY, 2000, p. 238-239)

Com o Concilio Vaticano Il e as Constituicbes Dogmaticas Lumen Gentium
e Gaudium et Spes, a ideia de planejamento estard marcada por outro “horizonte de
expectativas”, livre da concep¢do de Neocristandade maritainiana e mais proximo das
concepcdes de Lebret e Mounier.

A melhor forma de verificar este horizonte de expectativa da Igreja com o
seu PPC seria analisarmos a semantica da linguagem utilizada no mesmo. E a palavra-
chave, desde o Plano de Emergéncia (PE) de 1962, e que se mantém no PPC, é
renovacao.

Segundo Carmelita de Freitas, o uso que se faz do termo, ao longo de todo o
texto é reiterativo e, fundamentalmente, conserva todos 0s matizes que apresenta no PE,
revestindo diversas formas gramaticais, substantivo, adjetivo, verbo, que expressam o
mesmo ndcleo semantico.

De fato, no PE o termo renovacdo, geralmente acompanhado do adjetivo
pastoral, corresponde a uma visdo da Igreja mais ad intra e obedece a determinados
interesses do momento. Os varios contextos em que se usa a palavra renovacao e
palavras ou expressdes equivalentes apontam para um leque mais amplo de significacao
que permite deduzir que a renovacdo que se buscava era, também, dinamizacao,
atualizacao, resposta as preméncias das circunstancias da hora, adaptacdo ao tempo e
ao meio, colocar a Igreja do Brasil a altura das circunstancias excepcionais da hora,
mobilizacdo total de forcas. Indicava tambem que tudo isso supunha a capacidade de
“examinar o tempo e suas caracterizagdes”. Enfim, um encontro com a historia, sem a
expectativa de Cristandade.

Como ela bem anota, é interessante observar como todas essas expressoes
que traduzem a ideia de renovacdo guardam relacdo com muitas das deficiéncias e
lacunas pastorais constatadas na autocritica do episcopado, que consta do PE,
especialmente na parte introdutéria do documento basico. Um sinal, sem davida, do
desejo dos bispos de superarem tais deficiéncias e lacunas. Referindo-se a essa

autocritica, observa Gervasio Queiroga: “A autocritica desses textos ¢ significativa de



159

uma nova mentalidade, menos triunfante e por isso menos imobilista, mais realista e
cristd, porque mais verdadeira e humilde”. (Apud. FREITAS, 1997, p. 128, nota 192)

A mudanga que o discurso do PPC traduz em relagdo ao PE consiste no
paradigma da renovacgédo: a imagem de Igreja do Vaticano Il. Embora a formulagdo do
objetivo do PPC ndo use o termo renovacao, ele se esconde na forma verbal reajuste.
Por sua vez, a breve introdugdo a segunda parte do PPC diz expressamente: “nosso
objetivo é renovar a Igreja no Brasil, conforme a imagem de Igreja do Vaticano II”. No
PPC, portanto, renovacgédo tem nova carga seméantica, novo paradigma e novo alcance. A
palavra ndo pode ser entendida de maneira cabal a ndo ser neste novo horizonte de
compreensdo: o grande evento eclesial do século, o Concilio Vaticano 1l. (FREITAS,
1997, p. 178-179)

A renovacao da imagem de Igreja que o Concilio trouxe esta expressa de
forma cabal nas Constituicdes Dogmaticas Lumen Gentium e Gaudium et Spes.

Na Lumen Gentium (LG) em primeiro lugar, temos o conceito de “Igreja
peregrina no tempo, que caminha rumo ao Reino”. Essa ideia demonstra nitidamente o
abandono do fixismo que por tdo longo tempo hegemonizou a eclesiologia catdlica. O
documento sublinha também que, no seu encontro com a histéria do homem, a Igreja
assume até mesmo suas imperfeicoes, pelo que precisa, ela mesma, passar por continuas
reformas. O argumento da societas perfecta (sociedade perfeita) é desqualificado pelo
reconhecimento dos desvios que a Igreja teve e que devem ser corrigidos a luz de uma
sempre renovada compreensdo da mensagem evangélica.

Enfim, de alguns pontos da Constituicdo emergem outros elementos
fundamentais que superam a visao imperativa da Cristandade medieval. De um lado, a
Igreja aceita as instancias de renovagdo que lIhe sdo oferecidas pela reflexdo sobre si
mesma, como também da consideracdo da historia dos homens, em cujo operar
autdbnomo é possivel discernir os designios de Deus. De outro lado a conscientizacéo de
que Jesus cumpriu seu ministério escolhendo para si a pobreza deve levar a Igreja, cuja
missao consiste em permanecer sempre fiel a imagem de seu fundador, a assumir em
sua propria vida os parametros do despojamento e da pobreza.

Esse conjunto de indicagBes estd transposto na Constituicdo Pastoral
Gaudium et Spes (GS). De modo geral estd proclamada ali a “autonomia da realidade
terrena”. Declara-se também que a consciéncia dos fieis € guia suficiente para lhes

permitir escolhas temporais, cuja dimensdo historica justifica plenamente o carater



160

pluralistico. Cai assim a pretensdo de dirigir ou controlar a sociedade como pretendia o
projeto de Cristandade.

Por isso, no PPC encontramos a seguinte redacdo que reflete estes dois
documentos conciliares e, consequentemente, o “horizonte de expectativas™ da Igreja a
partir dali:

Solidaria com a histdria dos homens e intimamente ligada a ela, ndo é de
estranhar que a Igreja, ao longo dos séculos, apareca com rugas € manchas, e
necessite de renovacdo. N&o podemos, a0 mesmo tempo, esquecer a
contribuigdo que ela recebe do auténtico progresso do mundo.

Solidaria com 0 mundo, que a olha e interpela, ela quer discernir os apelos
do Espirito nestas maltiplas interrogacdes e responder-lhes generosamente.
Pede ao seu Senhor e Mestre que lhe dé a forgca e a coragem, a fim de
corresponder, 0 mais perfeitamente possivel, as exigéncias concretas de sua
missao, no mundo de hoje. (CNBB, 2004b, p. 103-106)

Assim, cada vez mais a CNBB e o0s bispos individualmente em suas
dioceses ganham mais autonomia por meio ndo mais de normas herdadas, mas de
normas justificadas por principios de tipo pds-convencional. De certa forma, o PPC
reflete esses principios morais de conduta da Igreja.

Aquele projeto de estruturacdo de um novo principio social de organizacéo
da Igreja no Brasil e de outra forma de integracdo social, ou seja, a colegialidade
episcopal se expressara de forma efetiva na “CNBB”. Esta entidade “deontologica” sera
a garantidora da colegialidade e da corresponsabilidade episcopal definida pelo
Concilio. Ela cumprird uma funcdo primordial para dentro (ad intra) com seu “contrato-
social” e para fora (ad extra) ajudando na fundamentagdo das normas.

No entanto, o0 consenso pelo agir comunicativo nem sempre seré regra. Na
década de 1970, em meio a dificuldades enormes diante do crescimento de problemas
de todas as ordens, muitas vezes fruto das determinagdes do regime militar, os bispos se
viam com enorme dificuldade de alcancar consenso no seio da Conferéncia Episcopal,
especialmente no momento em que foram avaliar os cinco anos de exercicio do PPC.
Nem todos os bispos avaliavam da mesma maneira o governo militar do pais. E mesmo
entre aqueles que concordavam com as aspiragdes da sociedade pela volta de um
governo civil, havia fortes divergéncias quanto ao método para se alcancar essa meta.

Uma das maiores objecdes para a elaboracdo de mais um Plano nacional
devia-se a uma crescente rejeicdo da hegemonia episcopal do eixo Rio-S&o Paulo.

Dizia-se que os planos nacionais ndo conseguiam contemplar a variedade cultural desse
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imenso pais e que acabavam retratando apenas a cultura do eixo “moderno” paulista-
carioca. Havia queixas também de que um Plano Nacional interferia na vida das
dioceses, reduzindo o poder do bispo local. Essas afirmacfes, somadas as divisdes
dentro do episcopado, foram suficientes para a CNBB abandonar o caminho adotado
desde 1962.

Entre 1970 e 1974, surgiram os Planos Bienais dos Organismos Nacionais
que nada mais eram que a reunido das atividades dos diversos organismos vinculados a
CNBB. Em 1974 sdo aprovadas as Diretrizes Gerais da A¢ao Pastoral, que ficariam em
vigor para o quadriénio de 1975 até 1979. Estas ndo se constituiam verdadeiramente
num plano pastoral, mas apresentavam um objetivo geral com algumas perspectivas
pastorais nascidas das andlises que se faziam do contexto brasileiro e da insercdo da
Igreja nele. Os bispos mantiveram as seis linhas de trabalho do PPC, que continuaram
dando a estrutura basica para os trabalhos da CNBB®.

Apesar disso, segundo Carmelita de Freitas, os anos que vdo da 22
Conferéncia Geral do Episcopado Latino-americano, em Medellin (1968) a 32
Conferéncia Geral, em Puebla (1979), sdo anos extremante ricos e criativos do ponto de
vista da caminhada eclesial no Brasil. Efetivamente, o processo de recepcdo do
Vaticano Il e de Medellin no pais criara as condi¢fes para um vigoroso florescimento de
novas praticas eclesiais e pastorais, concomitantemente, ao surgimento de uma nova
consciéncia eclesial e, porque ndo, histérica. O consenso em torno aos grandes eixos
eclesiologicos do Vaticano II (LG e GS); a “irrup¢do” dos pobres; a expansao das
Comunidades Eclesiais de Base (CEBs); o desenvolvimento de uma evangelizacédo
libertadora e da Teologia da Libertacéo séo fatores que conferem a década de 1970 uma
peculiar originalidade e enorme fecundidade eclesial, apesar das contradi¢cGes e dos
conflitos que se deram ao longo desses anos (FREITAS, 1997, p. 357).

Do ponto de vista do episcopado do Maranhdo que fez a recepgdo do
Concilio Vaticano Il, vamos nos deparar com o seguinte quadro:

a) durante o Concilio, 1959 a 1965: onze padres conciliares;

b) de 1966 a 1969: nove padres conciliares e quatro pés-conciliares;
c) de 1970 a 1974: cinco padres conciliares e seis pés-conciliares;
d) de 1975 a 1979: trés padres conciliares e oito pds-conciliares.

2 A Arquidiocese de So Luis, por exemplo, s6 vai elaborar seu 1° Plano de Pastoral em 1977, quando se
comemorava o Tricentenario da criacdo da Diocese de Sao Luis.
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Ou seja, em quinze anos, a geracdo conciliar saiu de maioria para uma
minoria numérica no Maranhdo. Isto se deve tanto pela transferéncia de alguns para
outras dioceses, pela morte de outros deles, como também pela criagdo de novas
circunscricdes eclesiasticas. Mas, nem por isso, 0 processo de recepcao foi prejudicado,

pelo contrario, foi aprofundado.

4.2 — A recepgdo da Lumen Gentium: a op¢ao pela “sinodalidade de base”

No dizer do teblogo norte-americano Paul Lakeland, e em sintonia com a
teoria critica habermasiana, a Igreja ¢ uma “comunidade de acdo comunicativa”
(LAKELAND, 1990, p.103).

De fato, uma importante novidade, enunciada na Constituicdo sobre a
Liturgia (Sacrosanctum Concilium), e retomada depois em outras decisdes conciliares,
diz respeito a introducdo de uma perspectiva que interpreta a Igreja como uma
“comunhdo entre varias comunidades locais”, mais que uma organizagdo uniforme e
monolitica de dimensdo mundial. Segundo tal perspectiva, a estrutura da Igreja nao
pode mais ser esquematizada como uma piramide, na qual a vida se desenrola num eixo
vertical com ritmo descendente. Ao contrério, torna-se indispensavel recorrer a uma
imagem essencialmente horizontal, também néo ascendente, colocando todas as Igrejas
locais (dioceses) e seus bispos num plano de igualdade (“Igrejas irmas”).

Desse modo, o dinamismo interno da Igreja € muito mais intenso. Os fatores
juridicos, organizacionais e disciplinares sdo consequentemente redimensionados, pois
adquirem importancia central os elementos de natureza sacramental e aqueles relativos
ao contexto historico-cultural no qual cada Igreja esta vivendo. Essa “eclesiologia”,
chamada “local”, para distinguir-se da “universal”, desloca qualitativamente o eixo da
“concepcao da Igreja”, abrindo o caminho para uma reavaliacao dos fiéis comuns e de
um ativo papel deles e, a0 mesmo tempo, da destaque para as situagdes culturais,
econbmicas, politicas da propria vida das Igrejas. Mais ainda: a eclesiologia local
implica a superacdo do periodo em que a Igreja, por causa de seu arranjo compacto,
sentia-se atraida a exercer um papel alternativo em relacéo as ideologias e as estruturas
politicas, pondo fim a “teologia dos dois reinos”.

Dessa forma, do ponto de vista institucional, o polo mais interessante das
décadas posteriores ao encerramento do Concilio foi o desenvolvimento e/ou
consolidacdo das Conferéncias Episcopais. Além disso, as reformas institucionais



163

também atingiram as Igrejas locais, tanto na adequacdo as estruturas centrais e as
correspondentes (por exemplo, a organizacdo da CNBB em Regionais ou em Comissdes
de trabalho), como na criacdo de 6rgaos colegiados e representativos (“estruturas de
mediagdo”), tais como o Conselho Presbiteral e o Conselho Pastoral (diocesano e
paroquial). O primeiro existe para expressar a representatividade do presbitério
diocesano secular e religioso; o segundo, para ser a expressdo do conjunto de fiéis em
seus diversos componentes e em suas varias articulagdes. Outra “estrutura de mediacao”
fruto de uma recepcdo criativa na América Latina e, de modo especial, no Brasil, sdo as
Comunidades Eclesiais de Base (CEBs) (ALBERIGO, 20003, p. 129-134).

Quanto ao Conselho Pastoral, o Concilio Vaticano Il afirmou ser
“desejavel” a organizagdo em cada diocese de um Conselho Pastoral Diocesano. Além
dela, se desenvolveram também as Assembleias Diocesanas, geralmente anuais, com
participagdo de um nimero muito maior de representantes de paréquias, comunidades,
pastorais, organizacdes de fiéis. Tudo isto dentro de um processo de planejamento
pastoral, em nivel diocesano, articulado com o planejamento nacional, coordenado pela
CNBB. Estas assembleias parecem ser as verdadeiras herdeiras dos Sinodos diocesanos,
como vimos anteriormente, que reuniam anualmente o clero e alguns leigos.

Desse modo, como 0s primeiros atores da recepcdo do Concilio Vaticano Il
sd0 os bispos, que v@o procurar centrar suas acdes, primeiramente, em acOes
estrategicamente abertas, ou seja, aplicar as orientacBes do Concilio, via PPC, como
sendo algo intrinseco a prépria missdo da Igreja naquele momento histérico. Além
disso, fortalecer os principios de organizacdo eclesial baseados na colegialidade
episcopal e, posteriormente, em uma sinodalidade de base. Ou seja, estabelecer as
“estruturas de mediacdo” necessarias para a fluidificagdo das agdes comunicativas
“verbalizagdo do sagrado”) em busca do entendimento mutuo e, especialmente, do
“consenso horizontal” entre os participantes das discussdes nas suas proprias dioceses.

Vejamos como estas acOes (estratégicas e comunicativas) vao modelando e
estruturando a Igreja no Maranhéo.

Nos primeiros anos de recepcdo do Concilio, o episcopado do Maranhao
estreita ainda mais sua colegialidade. Os bispos realizam uma reunido conjunta em
agosto de 1967. O objetivo era estabelecer “bases minimas de agdo em comum para
toda a Provincia”, ou seja, acOes estratégicas consensuadas comunicativamente.

Estiveram reunidos Dom Jose da Motta Albuquerque (S. Luis), D. Luis Gonzaga
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Marelim (Caxias), D. Alfonso Ungarelli (Prelado de Pinheiro), D. Cesario Minalli
(Prelado de Carolina), D. Rino Carlesi (Prelado de Balsas), D. Guido Maria Casulo
(Prelado de Céndido Mendes), D. Adolfo Bossi (Prelado de Grajad), D. Manuel
Edmilson da Cruz (Bispo Auxiliar de S. Luis) e Mons. Mério Cuomo (Vigario Capitular
de Viana)®. Algumas resolucdes merecem destaque.

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

Essa proposta estava diretamente relacionada a outros dois temas debatidos
por eles: a “Agdo Social” e o “Apostolado dos Leigos”. Em relagao ao primeiro,
decidem encarregar as “obras sociais” aos leigos, promover a Doutrina Social da Igreja,
organizar “Semanas Sociais”, fomentar a criagdo de CEBs, organizar movimentos da
Acdo Catolica Especializada (ACE) e, finalmente, “criar nos fiéis a convicgdo da
necessidade de se integrarem nos Orgdos de classe”. Juntamente com este processo,
queriam desencadear o ‘“Apostolado dos Leigos” por meio de agdes especificas:
aprofundar os estudos sobre a missdo do leigo e ampliar as estruturas fisicas do “Centro
de Treinamento de Lideres” “para poder servir a toda a Provincia eclesiastica”.

No plano propriamente interno, eclesial, os bispos se comprometem a
deslanchar o Plano de Pastoral de Conjunto (PPC). Todos os prelados resolveram
liberar um padre para a Coordenacéo da Pastoral na respectiva diocese-prelazia e se
comprometeram formar um Secretariado Interdiocesano de Pastoral. No que dizia
respeito a “Atualizagdo do Clero”, os bispos também se comprometeram a dinamizar
encontros e oferecer cursos de especializagdo; criar um fundo financeiro para favorecer
a participacdo do clero nos “cursos de formagdo” e formar uma equipe itinerante para
auxiliar a formacdo dos vigarios das paroquias, sobretudo no interior do Estado. Por

fim, em funcéo da caréncia de um clero local, desejam despertar, principalmente, nos

%0 Em fevereiro daquele ano, aos 48 anos, morrera D. Amleto de Angelis, bispo de Viana. Foi nomeado o
padre Mario Cuomo como Vigario Capitular até a nomeacéao de outro bispo que s6 aconteceria em 1969.
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catequistas homens “Dirigentes de Culto sem padre” e nos “Pregadores Populares” 0
interesse pelo diaconato permanente (CDI-CNBB, doc. n°® 14289, 1967).

Outro grupo que também comecou a se articular em vista de um trabalho
colegiado foi o clero. Mas, o clero estrangeiro. A presenca deste clero seré fundamental
para se compreender o processo de recepc¢do do Concilio Vaticano Il no Maranhéo.

No inicio da década de 1960, chegavam ao Brasil padres espanhois,
italianos, franceses, belgas, canadenses e norte-americanos, e tendo sido enviados para
as regides mais remotas e mais pobres. A origem deste processo deve-se remeter a agao
do papa Pio XII.

Ele escreveu uma Enciclica intitulada Fidei Donum, em abril de 1957. Esse
documento trata sobre a situacdo das missdes catolicas, particularmente da Africa, e
convoca 0s bispos do mundo inteiro a darem, de sua pobreza, padres diocesanos as
Igrejas particulares mais necessitadas. “Se alguma diocese pobre ajudar a outra, néo se
tornard mais pobre por isso; seria impossivel. Deus ndo se deixa vencer em
generosidade” (n° 27). Continua o papa: “Alguns bispos; embora lhes custe, consentem
em que um ou outro sacerdote saia da diocese para ir, por algum tempo, po6r-se a
disposicao dos ordinarios da Africa. E grande esse auxilio, exortamo-vos de bom grado
a essas oportunas e frutuosas iniciativas. Se prudentemente preparadas e realizadas,
trardo inapreciaveis vantagens a Igreja catdlica na Africa, portadora de tantas
dificuldades e esperangas” (n° 29). A Igreja do Brasil também passou a ser a rota de
envio de padres “fidei donum” (dom da f¢).

O clero estrangeiro no Maranhdo, durante os primeiros anos de recep¢éo do
Concilio Vaticano II, também tinha muitas “expectativas”. Isto fica evidente em uma
carta dos “padres estrangeiros” que trabalhavam no Estado do Maranhdo, datada de
1968 (CDI-CNBB, doc. n° 14298, 1968). E um documento bastante revelador da
percepcdo que estes tinham, das dificuldades pastorais que enfrentavam, mas ndo
deixam de apresentar algumas solucdes. Essa carta revela o espirito de “colegialidade”
que tomou conta ap6s o Concilio. Inspirados em manifesto semelhante, feito pelos
sacerdotes estrangeiros no Chile, também sentiram a necessidade de expor o ponto de

vista deles aos bispos do Maranhdo e o fizeram isto antes da Assembleia Geral da
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CNBB (julho) bem como da Assembleia dos Bispos do CELAM em Bogota, Colémbia
(agosto)**, na esperanca de que suas reflexdes fossem consideradas pelo episcopado.

Podemos dizer que esta carta confirma a estreita proximidade, aventada por
Michael Lowy, sobre uma “ligacdo privilegiada entre a Igreja catdlica francesa e a
brasileira” e que possibilitou uma recepgdo propria e particular da teologia e da pratica
pastoral do mundo eclesial francofono (francés, belga e canadense). (LOWY, 2000, p.
231)

O texto inicia afirmando que “desde muito” um numero crescente de
sacerdotes estrangeiros chegam, a servico do Povo de Deus, “a Igreja que esta no
Maranhao”. Foi a pedido dos bispos que estes vieram da Europa e da América do Norte.
A falta de “sacerdotes da terra” dificultava o trabalho junto as “Comunidades de f¢,
culto e caridade” (conforme o PE). Por pequeno que fosse a ajuda, era de grande
utilidade. A Unica razdo da presenca de sacerdotes estrangeiros na Igreja maranhense foi
a da “ajuda momentdnea” (grifo do autor) de irmdos mais favorecidos a irmaos
atualmente necessitados. Mas se perguntavam: “o tempo de permanéncia ja passou? Foi
0 que se esperava? O clero local pode continuar sozinho? A presenca dos estrangeiros
ndo seria um fator de desmotivacdo para novas formas de acdo pastoral? As estruturas
pastorais da Igreja no Brasil e na AL permitem uma atuacao eficaz dos estrangeiros?”
(CDI-CNBB, doc. n° 14298, 1968, p. 1)

Quando abordam a “situac¢ao atual do Maranhdo”, afirmam que o Plano de
Pastoral detectou a falta de evangelizacdo do povo. Estavam trabalhando por aquela
pastoral, mas pensavam no verdadeiro servigo a este povo e numa presenca verdadeira
da Igreja no mundo. No entanto, preocupavam-se muito com “o futuro e a continuidade
deste trabalho”. O numero de vocacdes preocupava, causando um espirito de ansiedade
no grupo dos “estrangeiros”. E se perguntavam: “Seria a presenc¢a deles o motivo para
tal? Sera que a Igreja no Maranh&o, sem eles, ndo encontraria respostas criativas para
solucionar o problema?” Os “dados sociologicos” mostravam o seguinte. Em 1955: de
130 padres, 51,1% brasileiros (67) e 48,9% estrangeiros (63); a relacdo era de 1:15.400
hab. Em 1968: de 212 padres, 27,3 % brasileiros (58) e 72,7% estrangeiros (154);
relacdo de 1:16.500 hab.. A metade dos “padres maranhenses” tinha passado dos 45

anos e contavam com apenas 4 estudantes de teologia (3 em S&o Luis e 1 em Caxias).

3! Esta reunido de bispos do CELAM foi, posteriormente, transferida para a cidade de Medellin,
Coldmbia, transformando-se numa das mais importantes da Igreja na América Latina e colocando-a na
vanguarda de uma “recepgdo criativa” do Concilio Vaticano II.
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“A situagdo ¢ alarmante! Precisa-se de outra solucdo”. (CDI-CNBB, doc. n° 14298,
1968, p. 2)

Sobre a “vida interna do Povo de Deus no Maranhao”, olham com otimismo
“a vida do Evangelho no povo” e esta se caracteriza em duas formas: a ajuda fraterna e
a capacidade para a vida comunitaria. Os padres estrangeiros constataram um
crescimento da consciéncia de Igreja em muitos leigos. Por outro lado, hd mais fungdes
nas méos destes, por exemplo: pequenos chefes de comunidades, responséveis pela
liturgia, entre outros. Mas tudo isto se fez ainda sob o controle de um “chefe”, que vive
nesta comunidade, sem poder, totalmente identificado com ela, justamente por vir de
fora, ou seja, gracas a atuacdo dos préprios padres estrangeiros. Em outras palavras, 0s
leigos tém ainda uma “autonomia relativa” de tipo convencional.

Por isso, veem com simpatia a pratica das “comunidades evangélicas”. As
Igrejas estdo bem arraigadas no povo. Eles sentem que a Igreja é deles mesmos.
Segundo os padres, as previsdes eram de que iriam crescer muito nos préximos anos. Os
ministros brotam rapidamente dentro das proprias comunidades; 0s servi¢os sao bem
diversos e com exigéncias bem diversificadas e proporcionais a capacidade do povo.
Um povo que participa de sua Igreja e a sente como ‘“‘carne propria”. “Podemos
aprender deles a fazer nossa Igreja mais enraizada na vida como era a Igreja primitiva”.
(CDI-CNBB, doc. n° 14298, 1968, p. 4-5)

Os padres procuram apresentar algumas solugdes, ou melhor, revelam seu
“horizonte de expectativas”. Achavam dificil que o povo pudesse assumir a Igreja como
algo totalmente proprio, principalmente quando ela Thes dava um “Unico-dirigente” (o
sacerdote) de fora da comunidade e ndo “filho dela”. Este “dirigente-sacerdote-de-fora”
nédo podia dar uma resposta adequada as necessidades de tal comunidade. Dessa forma,
“trés coisas” seriam necessarias para a “Igreja ser mais do Povo™: formacao de ministros
locais; redistribuicdo dos servigos (ministérios); exigéncias e formacdo diferenciada
conforme o servigo (ministério). Para eles era fundamental “se reconhecer oficialmente
estes carismas e servigos”. Viam, além disso, a ordena¢ao de didconos como “uma cota
positiva”: “Sera uma primeira diversificagdo dos ministérios”, desde que “surjam no
lugar”. Porém, temiam que estes se convertessem em “presbiteros” podendo “vir a
deformar a pastoral que estdo seguindo”. (CDI-CNBB, doc. n° 14298, 1968, p. 5)

Outra solugdao que dao ¢ talvez das mais radicais. Diziam eles: “A nossa

pastoral maranhense estd trabalhando na formacdo de CEBs, conforme o PPC da
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CNBB. Ora, 0 Unico a convocar a Eucaristia é o presbitero. Por que entdo ndo caminhar
para o presbiterado de homens casados, tal como na Igreja primitiva?”. A justificativa
vai na mesma linha do que tinha sido solicitado pelos padres brasileiros, em carta de
agosto de 1967 ao episcopado brasileiro, como também feita pelo bispo de Lins (SP), D.
Pedro Paulo Koop®*: “Nio se trata aqui de pedir aos sacerdotes de hoje que se casem.
Unicamente solicitamos um novo instrumento pastoral: que o presbhiterado ndo se
reserve somente para os solteiros, mas que se estenda até aos casados. Trata-se de uma
ampliacdo, ndo de uma negacao”. (CDI-CNBB, doc. n° 14298, 1968, pp. 6-7)

Encerram a carta desejando continuar o didlogo. Assinam cingquenta padres
estrangeiros, entre franceses, italianos, belgas e canadenses.

Um terceiro grupo estava na mesma sintonia de atuacdo colegiada, o das
religiosas. Em julho de 1968, aconteceu a IV? Jornada de Estudos das Religiosas da
Provincia Eclesiastica do Maranhdo, cujo tema central foi: “A inser¢do das religiosas
na pastoral da regido”.

A jornada contou com a participacdo de noventa e quatro religiosas vindas
de Pinheiro, Caxias, Sdo Luis, Candido Mendes, Grajal e Viana, e que se dedicavam
aos diversos setores da pastoral das dioceses e prelazias, tais como educacdo, saude,
catequese, “promog¢do humana” entre outros.

O subsecretério de pastoral do Regional, o Pe. Xavier Gilles de Mapeau foi
especialmente convidado para dirigir os estudos, desenvolvendo o tema a partir do
seguinte esquema: “‘unidade visivel’ da Igreja como sinal da comunhdo de Deus com os

homens e dos homens entre si”. As conclusdes dos trabalhos foram as seguintes:

O relacionamento entre as religiosas e o clero em geral é bom, onde as irmas
estdo engajadas na pastoral, sendo, portanto, positivo o relacionamento
funcional, falhando, entretanto, quando se trata de relacionamento de pessoa
para pessoa.

[...] Entre as religiosas e os leigos ndo existe relacionamento especifico, de
verdadeira comunidade eclesial, havendo maior possibilidade realizar a
unidade visivel em comunidade religiosa constituidas de poucos membros.
Procuramos descobrir as causas que dificultam a unidade como as que
favorecem e concluimos:

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

%2 Como Bispo de Lins, participou ativamente das duas Gltimas sessdes do Vaticano 11 e marcou histéria
com uma intervencdo que ndo chegou a proferir na Aula Conciliar, mas que o jornal Le Monde publicou,
preconizando o acesso de homens casados ao presbiterado na Igreja Catolica romana, a partir das
comunidades de base e em fungéo delas.
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- Decorrente disso observou-se uma falta de visdo, também, nas
religiosas, quanto a sua insercdo na pastoral,

- Muito melhorou, com 0s cursos e encontros que trouxeram uma
abertura maior para os diversos grupos gue constituem a comunidade
eclesial;

Diante dessa situacdo, nota-se uma certa tendéncia de culpar os outros ao
mesmo tempo alguns fogem diante das dificuldades de entrosamento.
(BOLETIM NORDESTE I, n° 20, 1968, p. 2)

Tanto o episcopado como o clero e as religiosas, mesmo sendo estrangeiros,
desejavam acelerar e intensificar a recep¢do do Concilio e do PPC. Para isso, percebiam
a necessidade de trabalharem sempre mais em conjunto.

Neste mesmo ano de 1968, a Provincia Eclesiéstica do Maranhdo sofrera
mais uma reorganizacdo: a criacdo da Diocese de Bacabal, em 22/06. Frei Pascasio
Rettler, OFM foi nomeado bispo aos 12/09/1968, em Castrop-Rauxel, sua cidade natal,
na Alemanha, pelo Cardeal Lorenz Jaeger. No dia 01/11/1968, dia de Todos os Santos,
Dom Pascéasio tomou posse da nova diocese.

A nova diocese tinha nove paroquias, das quais duas (S. Benedito e
Capinzal) eram administradas por dois sacerdotes seculares, outras trés (Pedreiras,
Santo Antonio e Esperantindpolis) pelos frades capuchinhos, as cinco restantes tinham
vigarios e cooperados franciscanos. Os frades franciscanos mantinham ali trés casas
com quinze sacerdotes e sete irmdos leigos. Bacabal era sede da Custédia Nossa
Senhora de Assuncdo. Também havia um grupo de religiosas que trabalhavam em
quatro lugares: Esperantinépolis (Missionarias Capuchinhas), Pedreiras (Filhas de
Caridade de Sao Vicente de Paulo), Vitorino Freire (Irmés Franciscanas), e Bacabal
(Franciscanas de N. Sra. Dos Anjos — Catequistas Franciscanas). Em todos os lugares
em que as religiosas estavam, mantinham curso primario, ambulatério, cursos de
educacao domeéstica e cooperavam nas diversas pastorais.

O mapa da Igreja no Maranhdo mais uma vez se modifica:
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MAPA 7: PROVINCIA ECLESIASTICA DO MARANHAO, 1968
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O ano de 1968 ainda ficaria marcado por dois outros importantes eventos,
um de cunho politico e outro de cunho eclesial: o Ato Institucional n® 5 do Governo
Militar, implantando a ditadura “de fato ¢ de direito”; e a realizagdo da 2% Conferéncia
Geral do Episcopado Latino-Americano em Medellin (Colémbia).

De 25/08 a 06/09/1968, o episcopado latino-americano fez a sua leitura
interpretativa do Concilio Vaticano Il a partir da realidade da América Latina. A
Conferéncia de Medellin muito contribuiu para desenvolver na Igreja do Brasil o
sentido de latino-americanidade e de solidariedade continental. Avivaram-se 0s lagos

culturais e a consciéncia de problemas sociais comuns, bem como a necessidade da
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busca de caminhos pastorais para uma evangelizacdo encarnada na realidade do
continente.

Medellin desenvolveu a visdo do Concilio sobre a Igreja situada no mundo e
servidora dele, mas também foi além de uma simples aplicacdo do Vaticano II,
chegando a interpretar o Concilio com criatividade. A analise feita pelos bispos durante
a Conferéncia deixou de lado aquela atitude de otimismo — um tanto ingénuo — perante
0 mundo, tipico da Europa da década de 1960, no auge de sua reconstrucdo e
prosperidade capitalista do pds-guerra. Em um subcontinente de miséria e opresséo, a
sociedade emerge carregada de conflitos e contradicdes. Dai o titulo geral da
Conferéncia: “Presenca da Igreja na atual transformagdo da América Latina”. O projeto
que urge € o da libertacdo, passando da teoria a praxis.

A maior novidade trazida por Medellin, e amplamente incorporada pelas
Igrejas locais do continente, reside em trés pontos fundamentais: 1) metodologia, ou
seja, ao estabelecer em primeiro lugar um estudo dos fatos (ver); depois, um confronto
entre estes e a “Palavra de Deus” e da Igreja, sobretudo nos documentos do Vaticano II
(julgar), para s6 entdo; em terceiro lugar, tracar caminhos para a acdo pastoral (agir); 2)
a segunda novidade estd nos conceitos que coloca em jogo para a sua analise da
realidade, nas categorias biblicas que evoca, principalmente as de “pobre” e de
“oprimido”, e na leitura critica dos acontecimentos para as conclusdes préaticas que se
colocavam; 3) a Gltima, mas ndo menos importante, repousa na atitude exigida desde o
preambulo:

N&o basta refletir, obter maior clareza e falar. E preciso agir. Esta néo
deixou de ser a hora da palavra, mas tornou-se, com dramatica urgéncia, a
hora da acéo. [...]

A América Latina esta evidentemente sob o signo da transformacéo e do
desenvolvimento. Transformacdo que, além de produzir-se com rapidez
extraordinaria, atinge e afeta todos os niveis de que o homem participa,
desde o econdmico até o religioso. Isso indica que estamos no umbral de
uma nova época da histria de nosso continente. Epoca plena de um
desejo de emancipacdo total, de libertacdo de qualquer servidado, de
maturidade pessoal e integracéo coletiva. Notamos aqui os prenuncios do
parto doloroso de uma nova civilizagdo. Ndo podemos deixar de interpretar
este gigantesco esforco por uma rapida transformacdo e desenvolvimento
como evidente sinal da presenca do Espirito que conduz a historia dos
homens e dos povos para sua vocagéo.

E preciso insistir que o exemplo e o ensinamento de Jesus, a situagio
angustiosa de milhGes de pobres na América Latina, as incisivas exortacdes
de Paulo VI e do Concilio colocam a Igreja latino-americana ante um
desafio e uma misséo dos quais ndo pode fugir, mas deve responder com
diligéncia e audacia adequadas a urgéncia dos tempos.
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Cristo Nosso Salvador nao apenas amou os pobres, mas, “sendo rico, se fez
pobre”, viveu na pobreza, concentrou sua missdo no anuncio da libertacéo
dos pobres e fundou sua Igreja como sinal dessa pobreza entre os homens.
(SEDOC, 1968, vol. I, n° 5, p. 664. Os grifos sdo nossos)

Neste trecho do documento final da Conferéncia, fica estampado o regime
de historicidade que orienta as acdes e 0 horizonte de expectativas da Igreja a partir
daquele “tempo presente”. Como dissemos, fica evidente que uma “primeira libertagdo”
efetuada pela Igreja no continente foi em relacéo a ideologia politico-religiosa, com seu
projeto historico, de Cristandade. Ndo ha como nédo perceber a confluéncia do horizonte
de expectativas da Igreja com o projeto habermasiano de “modernidade”, em nivel pos-
convencional, quando ela afirma “que estamos no umbral de uma nova época da historia
de nosso continente. Epoca plena de um desejo de emancipacéo total, de libertacio de
qualquer servidao, de maturidade pessoal e integracao coletiva”.

Em termos propriamente diocesanos, vejamos como algumas dioceses-
prelazias do Maranhdo se estruturaram internamente.

Desde 1965 a Prelazia de Pinheiro realizava Encontros de Pastoral, uma
espécie de Assembleia diocesana, onde reserva alguns dias para estudo, avaliacdo e
planejamento das agdes pastorais. Mas, mais do que isso: “para pensar em organizar um
trabalho em conjunto” (BOLETIM PASTORAL, n° 3, 1967, p. 1). Geralmente se
realizava em janeiro de cada ano, organizado por meio de palestras, debates e “circulos
de estudos” onde se produzia o relatdrio final para aprovagdo dos participantes.

A Prelazia estava organizada da seguinte forma: Conselho Pastoral (além de
D. Alfonso, compunham padres, religiosas e leigos), Secretariado Pastoral,
Coordenador de Pastoral (0 canadense Pe. Bertrand Drapeau) e Comissdes Pastorais:
Liturgia, Econémico-social, Catequese e Apostolado Leigo. Além disso, no 2° Encontro
de Pastoral, apds discutirem e estudarem os pontos chave do PPC, elaboraram seu
proprio Plano de Pastoral de Conjunto para toda a Prelazia e nela fizeram a opgéo de
organizar suas paroquias em uma rede de CEBs (BOLETIM NORDESTE I, 1966, p. 4).

Em Pinheiro, especialmente na paréquia do municipio de Bequimao®, ja
vinha sendo desenvolvida uma exitosa experiéncia de implementacdo das CEBs. Os

primeiros passos foram ainda dados em 1959, quando se procurou modificar a antiga

% Geograficamente, Bequim&o fica na regido oposta (Ocidental) do Municipio de Tutéya (Oriental) no
Maranhdo. Coincidentemente, sdo nestas duas regifes, Ocidente e Oriente, que nascem as Comunidades
Eclesiais de Base.
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pastoral da “desobriga”, experimentada por trés padres canadenses: Pe. Robert Fortin,
Pe. Jean-Paul Renaud e Pe. Pierre Roy. O municipio contava a época do inicio da
experiéncia com aproximadamente 18 mil habitantes, numa area de 840 km?. A maioria
da populacédo, dois tercos dela, agrupava-se em povoados situados nos igarapés, nos
“campos” (baixadas) ou nas matas. Cada povoado com vinte até cem casas. Nao possuia
estradas asfaltadas e durante o periodo das chuvas (cinco meses) s6 se chegava aos
povoados, por meio de cavalo, jipe ou motocicleta.

A primeira tarefa desses padres foi a de visitar todos os povoados e isto
possibilitou conhecer a realidade da pardquia. Depois dividiram a pardquia em 16
setores. Com a chegada de uma equipe com 3 freiras, intensificou o trabalho de
organizagdo das comunidades por meio de visita as familias, assisténcia médica e ensino
religioso.

A partir de 1965, a ideia de constituir comunidades mais solidas e fraternas
foi amadurecida, a fim de trabalhar em conjunto em vista da melhoria social e
econbmica do povoado. Assim, em 1966, houve eleicdo geral e cada comunidade
escolheu dentro dos seus proprios membros 3 liderangas que iam concretizar os esforgos
da Comunidade. E em 1967, conforme relato da equipe de padres canadenses que ali
atuaram,

[...] realizou-se um Encontro de trés dias, na sede [paroquial], de todos os
lideres das Comunidades. Estudaram em conjunto varios problemas que
surgiam nas comunidades, planejaram trabalhos comuns, trocaram
experiéncias e idéias. Houve um tempo consagrado a melhorar a formacéo
desses lideres. Para continuar esta agdo em comum, ha atualmente um
coordenador leigo de todas as comunidades que incessantemente visita o0s
lideres e os membros, escuta as opinides, prediga conselhos. Imprime-se
também um ‘Boletim da Comunidade’ mensal que completa a formacao dos
lideres e da noticias das varias Comunidades da pardquia. (CDI-CNBB, doc.
n® 11849, 1970, p.3. Os grifos sdo Nossos)

No extremo sul do Maranhdo, a Prelazia de Balsas também pde em pratica
0 Concilio Vaticano Il. Em 1967, O Pe. Rino Carlesi é elevado a condicdo de Bispo da
Prelazia. Coube a ele aplicar a doutrina conciliar, numa nova concepgdo do labor
pastoral: de uma postura do “ser para” o povo, defenderia o “ser com” o povo, em
unido, sem distancias, como indicava o lema de seu brasdo episcopal: Unido e
Caridade. Naquele mesmo ano, passaram a fazer parte da Prelazia de Balsas o0s
municipios de Paraibano, Pastos Bons, Sucupira do Norte, Nova lorque e Mirador.

Aumentando enormemente a area de acdo pastoral.
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Para aplicar o PPC na Prelazia e, consequentemente, trabalhar por todo um
processo de renovacgdo pastoral, Dom Rino contou com o esfor¢co do amigo comboniano
Pe. Vito Milesi. Logo que chegou — em abril de 1968, vindo do estado do Espirito Santo
e trazendo uma rica experiéncia com as CEBs, Milesi foi logo recebendo uma misséo:
“Vocé precisa do seu batismo de fogo. Semana préxima, com uma irma e um rapaz, fara
uma visita a Tasso Fragoso e Alto Parnaiba durante dez dias e verd o que fazer. Se
aguentar sera aprovado”. Apos a experiéncia, Milesi prestou contas do trabalho e ouviu
de Dom Rino: “Vocé viu que ha muito trabalho feito e muito a renovar. Eu quero que
vocé coordene este trabalho, especialmente ajudando os padres em dois sentidos: refletir
com eles sobre as inovacgdes pastorais do Concilio e na atualizacdo da catequese. VVocé
formara equipe com duas professoras-catequistas, tera uma sala para o trabalho e um
meio de transporte. Pense, reze e organize-se. Confio em vocé€” (MILESI, 1997, p. 18).
Desta forma, estavam criadas as bases para a futura estrutura pastoral da Prelazia de
Balsas.

A sala da Equipe de Pastoral foi um pequeno centro propulsor. De 14 sairam
as programacOes e execucdes das Semanas Biblicas, Catequéticas, da Juventude, da
Familia, da Comunidade, sempre estabelecendo parcerias com as outras duas equipes
existentes: a da Pastoral VVocacional e da Promocdo Humana. Além disso, prepararam

»%% o elaboraram uma proposta para a

um debate sobre o antigo sistema de “desobrigas
implantacdo das CEBs na Prelazia (NOSSA PASTORAL, Balsas, 1969)%°. Estes dois
ultimos pontos revelam claramente o objetivo: renovar a pratica pastoral tradicional,
especialmente a das paroquias.

A Equipe de Pastoral, percebendo a ineficacia pastoral do sistema de
“desobrigas”, em 1968 organiza cursos para a formacao de encarregados da “Oragdo
Dominical da Comunidade” por meio do Curso de Dirigentes da Oragdo. No ano
seguinte, procuram formar o “Pregador Popular”, pois no culto dominical haveria a
homilia. Em 1970, realiza os Encontros de Lideres do Interior, visando atingir as trés
linhas de acgdo pastoral: evangelizacdo, oracdo e catequese. Aqui estaria a origem do

chamado “Grupo dos Treze” (criado em 1973 como animadores missiondrios) € dos

* No sertdo, a pastoral consistia na visita anual que o paroco fazia durante o periodo de seca: maio-
setembro. O nome classico dessas visitas era “desobriga” e explica o motivo da visita: “tirar a obrigagdo
da comunhio pascal”.

% A definigdo por uma pastoral das CEBs aconteceu no “Plenario de Pastoral da Prelazia de Balsas” de
julho de 1969. Para muitos esta foi a 1* “Assembleia Diocesana” de fato, pois contou, entre os 65
participantes, com 33 leigos. As “assembleias” anteriores (desde 1962) eram praticamente reunides do
Preshitério e Bispo, com a presenca de membros das outras congregagdes religiosas.
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agentes de pastoral que atuariam nas Comunidades Eclesiais de Base. O depoimento do

Sr. Agenor, de Fortaleza dos Nogueiras, clarifica bem todo esse processo:

Ha 30 anos, eu me sentia um cristdo muito auténtico. Sabia o catecismo decorado
com todos 0s mandamentos, sabia rezar o terco, assistia a missa uma vez ou outra,
mesmo sem entender o que o padre rezava. Acreditava que o padre era santo sé pelo
fato de ser padre. Tinha um bom conceito na sociedade. Talvez me perguntasse 0
que me falta ainda? Como o jovem do Evangelho. Em 1968 fui convidado a fazer
um curso sobre CEBs. Eu nédo sabia 0 que era, mas era coisa da Igreja Catolica,
aceitei. Foi ai que descobri que ndo sabia nada de religido, ndo conhecia a Biblia,
pois até aquela época, ela ndo circulava no meio do povo. Gostei muito, mas fiquei
pensando que era um jeito novo de rezar, valorizando o domingo como Dia do
Senhor e usando a Biblia, que é a Palavra de Deus. (NOSSA PASTORAL, Balsas,
1998, p. 3).

Na Diocese de Bacabal, quando do seu aniversario de 10 anos (1978), D.
Pascasio Rettler realizou um Congresso de Dirigentes. Este contou com a participacao
de 180 pessoas representando as diversas “Regides Pastorais da Diocese”.

O Congresso foi preparado em todas as comunidades “pela oracdo” e
também pelo “estudo de uma pesquisa sobre a situacdo religiosa e social das mesmas”.
O resultado destes estudos serviu de base para a realizacdo do Congresso, que foi
orientado pela equipe da Comissdo Pastoral da Terra (CPT) de Sdo Luis e a equipe
local. As conclusbes do Congresso serviram para as reflexdes do Encontro Diocesano
de 1979, quando elaboraram o Plano de Pastoral (CDI-CNBB, doc. n® 07723, 1978, p.
7).

Ja na Diocese de Caxias, governada por D. Luis da Cunha Marelim, revela-
se também o dissenso no episcopado do Maranhdo em termos pastorais e no ritmo lento
da recepcdo do Vaticano Il. Nao custa lembrar que ele defendeu no Concilio, junto com
0 grupo minoritario liderado por Monsenhor Marcel Lefebvre, uma “colegialidade
moral” e ndo “juridica”.

Para se ter uma ideia, dez anos ap6s o encerramento do Concilio, a
organizacdo da diocese mantinha ainda muitos elementos pré-conciliares, mas com
algumas novidades sem, contudo, ter um papel dindmico.

Mantinha a estrutura canbnica determinada: além do bispo, o Vigario Geral,
o Oficial da Curia, Chanceler, Notario, Auxiliares da Curia, Examinadores Pro-sinodais,
Parocos Consultores, Censores de livros e Consultores Diocesanos.

Fruto do Concilio, D. Marelim implantou o Conselho Presbiteral sendo seus
5 membros todos nomeados por ele e as consultas periddicas, desde que houvesse

“necessidade para sua convocagao”. Também organizou uma Comissdo Diocesana de
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Pastoral, com seus membros todos nomeados por ele, com uma equipe responsavel e
outra auxiliar. Um Conselho Pastoral Ordinario no qual se reuniam o Conselho
Presbiteral e a Comissdo Diocesana de Pastoral e um Extraordindrio onde se podia
reunir o Presbitério, a Comissdo Diocesana e o0s representantes dos Conselhos Pastorais
Paroquiais (organizados em poucas paréquias). N@o se tinha realizado nenhum Sinodo
diocesano e ndo havia referéncias sobre alguma Assembleia diocesana (RELATORIO
QUINQUENAL, Caxias, 1980, f. 01-02).

As atividades do Bispo e da Comissdo Diocesana se resumiam as pregacoes,
na organiza¢do de encontros diversos e “na propaganda das boas leituras”. Também
procuravam favorecer a religiosidade popular, desde que nédo estivesse em conflito com
o catolicismo, e tentavam “purifica-la das supersti¢des ou exageros”. Dava-se énfase
sempre mais “a Catequese, a legalizacdo e santificacdo da familia, aos movimentos da
Juventude e a pregacdo ao povo pobre do interior”.

Vé-se claramente que D. Marelim “desacelerou”, ou procurou “frear”, as
“novidades” trazidas pelo Concilio Vaticano II, chegando até mesmo a afirmar que “o
Concilio ndo alterou a situagdo” religiosa da diocese. O trecho abaixo, sobre a
implantagdo da Sacrosactum Concilium, documento este em que ele mesmo fez
algumas intervencgdes durante as Aulas conciliares, ainda na 12 sessdo (1962), confirma
bem isto:

A Reforma litdrgica se fez logo, de acordo com as normas da Santa Sé. As
vezes, aparece algum abuso, ndo grave, que se vai procurando corrigir.
Da parte de alguns sacerdotes de outra Diocese, que passa entre nds, as
vezes se registram sérios abusos, como Missa inventada ou celebrada em
trajes seculares. Fora da Liturgia, ndo se faz oposicdo as devogdes
equilibradas. Os Santos sempre tiveram muita devogdo do povo. Apo6s 0
Concilio, predominou o canto sacro popular. Permite-se a mdusica
moderna no culto, quando ndo inconveniente ou exagerada. Ndo é
celebrada a Liturgia das Horas entre os leigos, a ndo ser nos Encontros
Pastorais. (RELATORIO QUINQUENAL, Caxias, 1980, f.03. Os
grifos sé&o nossos)

Havia apenas cinquenta e nove CEBs organizadas em duas paréquias, mas
D. Marelim notava de “certos prepostos arquidiocesanos”, ou seja, da coordenacdo de
Pastoral de Conjunto da Arquidiocese de S&o Luis, a tendéncia de formar nelas uma
mentalidade de “autonomia com relacdo ao paroco ou de preocupacdo mais com 0s
problemas sociais (libertacdo, progresso material, etc.)” do que com problemas

religiosos, “com o perigo de se tornarem, ndo células vivas da pardquia, mas focos de
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resisténcia ou revolta contra a orientagdo do Bispo ou do Paroco” (RELATORIO
QUINQUENAL, Caxias, 1980, f.05).

Também no extremo sul do Maranhdo, na Prelazia de Carolina, em terras
dos missionéarios capuchinhos, a recepcéo se fez de forma lenta, mas efetiva. D. Cesario
Alexandre Minali pouco pode fazer para a implantacdo do Concilio, pois ja em 1969,
por motivos de salde, apresentou a renuncia da sua funcdo. D. Marcelino Sérgio Bicego
foi seu sucessor a partir de 1971.

Apesar de continuarem por anos com o mesmo “espaco de experiéncia” da
pratica das “desobrigas” e do trabalho missiondrio junto as populagdes indigenas
daquele grande territorio, a Prelazia criou as condic¢des estruturais para a implementacédo
da eclesiologia do “povo de Deus”. Em fevereiro de 1979, aconteceu a 12 Assembleia
Pastoral e a elaboragdo do 1° Plano de Pastoral Prelazial que foi “fruto de ampla
consulta, profundo estudo e da fraterna cooperagdo das comunidades paroquiais e dos
outros setores da pastoral”.

Participaram da Assembleia oitenta e nove leigos, quatorze religiosas,
quatorze padres e o bispo. Trés temas prioritarios foram amplamente debatidos:
catequese, comunidade e a relacdo Igreja-Mundo. A Prelazia de Carolina contava com
seu Conselho Pastoral Prelazial e com uma Coordenacdo de Pastoral. Além disso,
todas as 12 Pardquias tinham seus Conselhos Paroquiais e as comunidades de base os
Conselhos Comunitarios que eram 6rgédos de decisdo e de distribuicdo das tarefas entre
seus membros. Dessa forma, segundo a avaliacdo dos participantes da Assembleia, o
planejamento nas comunidades tinha melhorado e concluiram o seguinte: “onde ha
CEBs, 0 povo se torna mais consciente e assume mais a sua funcdo de Igreja” (CDI-
CNBB, doc. n° 07271, 1979, p. 4).

Além do Concilio Vaticano IlI, como uma inspiracdo para 0
desenvolvimento do Plano de Pastoral, os participantes também exaltaram o
“importante, admiravel, recente acontecimento da 3* Conferéncia do Episcopado
Latino-americano de Puebla [como] um exemplo, um sinal e um estimulo a um trabalho
pastoral de conjunto” (CDI-CNBB, doc. n® 11472, 1979, p. 02).

Na década de 1970, a Igreja do Maranhdo sofre mais uma modificacdo nas
Circunscricdes Eclesiasticas®®. Em 14/09/1971 foi criada a Diocese de Brejo pela

% A (ltima modificagdo acontecerd somente em 1987 com a criacio da Diocese de Imperatriz
desmembrada da Prelazia de Carolina.
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Bula Mirabilis Ecclesia, saindo, toda a sua extensdo, da area territorial da Arquidiocese

de S&o Luis. O primeiro bispo foi Dom Afonso de Oliveira Lima. Ela foi uma das

Foranias da Arquidiocese de Sdo Luis que abrangia entdo todos os Municipios do

Baixo-Parnaiba: Afonso Cunha, Anapurus, Araioses, Barreirinhas, Brejo, Buriti,

Chapadinha, Coelho Neto, Duque Bacelar, Magalhaes de Almeida, Mata Roma, Santa

Quiteria do Maranhdo, Sado Benedito do Rio Préto, Sdo Bernardo do Parnaiba, Tutoia,

Urbano Santos.

E a Diocese de Coroata,

criada em 26/08/1977 com a Bula Qui

benevolentissimi Dei, do Papa Paulo VI, também desmembrada da Arquidiocese de Sao

Luis do Maranhdo. Seu primeiro bispo foi Dom Reinaldo Ernst Heribert Punder.

MAPA 8: PROVINCIA ECLESIASTICA DO MARANHAO, 1977
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Com isso podemos analisar um pouco mais detidamente as “estruturas de
mediacao” de base.

Uma linha comum de organizacdo das “comunidades de base” foi,
primeiramente, a formacéo de um grupo religioso com o intuito da celebragéo (cf. os
casos de Tutdia e Bequimao). Depois de criado o costume da “reflexdo da Palavra de
Deus” (Biblia), partia-se para os trabalhos comunitarios, depois expressados na via
reivindicatoria por melhores condicdes de vida.

Entre as camadas mais pobres da populagdo maranhense, a renovacgéo
(aggiornamento) trazida pelo Concilio Vaticano Il (e mediado pelo PPC) provocou um
estranhamento por ir no sentido inverso aos conteudos da religido tradicional. O
impacto foi atenuado pela proposta pedagogica das CEBs, responsavel por uma
assimilacdo mais simples dos novos conteudos semanticos pelos participantes das
comunidades. Buscou-se retirar os conteidos magicos da religido, expressos pelos
santos, ladainhas, novenas e procissdes, para uma religido “esclarecida” para os grupos
populares, em grande parte ndo escolarizada.

Sobre isso, um membro da CEBs dizia assim: “Quando a gente comegou o
trabalho, ja existiam as grandes reunifes do povo com o terco, as ladainhas e as
novenas. O povo ja se reunia no tempo de Natal e no més de maio. Reconheco hoje que
a semente do Espirito Santo ja estava no povo; o que faltava era melhora-la”. Outro
depoimento vindo de Itapecuru dizia: “Nas rezas ja usava a Palavra de Deus. Apesar de
que era uma coisa desligada da realidade. A gente comecgou a encarnar Deus dentro da
prépria realidade depois dos trabalhos das CEBs. Entdo, comecou a gente falando de
Deus, mas ja despertando dentro da propria realidade onde se vivia” (CLEMENS, 1986,
p. 28).

Mas havia também resisténcias, principalmente do povo, como relatavam:
“O povo ndo entende a reforma da Igreja. Nao quer entender. Preferem pagar [pelos
sacramentos] do que (sic) entender. Ndo compreendem nosso movimento, nossas
reunides ao redor da Palavra, nossa religido firme. Ndo querem responsabilizar-se”
(RELATORIO GRUPOS ECLESIAIS REUNIDOS NO TIRIRICAL, 17/06/1973, f. 1)

Outra “renovacdo” foi a de uma maior proximidade com os clérigos e
religiosos, que passaram a ser vistos como ‘“gente como a gente”, ndo gerando mais o
temor sagrado de antes (mysterium tremendum). Os padres deixaram de ser vistos como

“senhores absolutos da f¢” e passaram a “companheiros de caminhada”, e a “Igreja”
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passa a fazer parte da vida das pessoas ndo mais apenas como uma obrigacéo social,
mas sim como um lugar onde as questdes cotidianas das pessoas comuns podem ser
colocadas, argumentadas, debatidas, enfim, centradas no discurso. Uma consequéncia
desse “novo modo de viver” foi a maior participacao dos leigos nas atividades da Igreja,
levando-os a um nivel de autonomia nunca sentido antes. Essa autonomia vai ser
fundamental para que a participacdo deixe de ser apenas religiosa e passe, depois, a ser
também politica. Como dizia uma lideranca de Barreirinhas:

Este povo luta para a transformacdo da realidade dura na qual vive. Se
organiza no sindicato, na cooperativa, na col6nia de pescadores, nos terrenos
comunitérios, no projeto de satde. A partir desse movimento todo faz suas
opcdes politico-partidarias.

Foi a partir de meu engajamento nas CEBs: na vida e na luta; na oragdo e na
partilha da Palavra de Deus que fui me sentindo chamado. Eles me
incentivaram através de uma formacdo para uma vida de libertagdo.
Também Pe. Roberto ajudou-me a descobrir um novo sentido para
minha vida. As CEBs tem o padre com um dos pontos de apoio para a
caminhada. A comunidade me incentiva e valoriza minha opgé&o.
Financeiramente, diante das minhas necessidades, partilham um pouco do
gue possuem comigo. Com as CEBs me atualizo na realidade. Reforgo meu
compromisso para com a vida. (CLEMENS, 1986, p. 58. Os grifos séo
NOSs0s)

A opcgdo das dioceses-prelazias do Maranhdo pela formacdo de
Comunidades Eclesiais de Base, mesmo sabendo das dificuldades de implantacdo e de
interesse por cada uma delas, faz uma ruptura com o imaginario do chamado
catolicismo popular tradicional. Com a organizacdo das CEBs o0s participantes
reorganizaram seu “aparelho de conversa” sob novas bases. Como trago substancial, da
nova internalizacdo favorecida por elas, encontramos uma nova rela¢do com o sagrado
(“verbalizagdo do sagrado”) que implica numa centralidade da conscientizagdo, um
novo compromisso ético e politico e a énfase na participacdo em lutas por direitos. O
sentimento de pertenca a comunidade traz consigo uma nova visdo de mundo, uma nova
simbologia e outras préaticas coletivas (ou sdcio-normativas) (TEIXEIRA, 2002, p. 41).

Conforme Berger e Luckmann, para a “reorganizagdo do ‘aparelho de
conversa’ sob novas bases” [mundo subjetivo], é necessaria a presenca de condicdes
sociais [mundo social] e conceituais [mundo objetivo], sendo as condig¢des sociais as
matrizes para as conceituais. A condic¢do social mais importante é a possibilidade de

dispor de uma “estrutura efetiva de plausibilidade”, isto é, uma base social que sirva de
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“laboratorio” da transformagdo (BERGER; LUCKMANN, 2004, p. 208). A nosso ver,
as CEBs foram estas “estruturas de plausibilidade™.
As CEBs podem ser vistas como a concretizagdo empirica da “intuigdo

fundamental” do projeto teérico habermasiano:

[...] O motivo intelectual constitutivo € a reconciliagdo da
modernidade em si mesma dividida, a ideia de que [...] pode-se
encontrar formas de vida em comum nas quais autonomia e
dependéncia entrem numa relacdo satisfatoria; a ideia de que é
possivel entrar de cabeca erguida numa comunidade que néo
tenha o carater dubio de comunidades substanciais orientadas
para o passado. A intuicdo se origina na esfera da relagdo com o
outro; ela visa as experiéncias de uma intersubjetividade intacta, [...]
uma teia de relagdes intersubjetivas que, mesmo assim, possibilita
uma relagdo de liberdade e dependéncia, relagdo apenas
compreensivel sob modelos interativos. (Apud. ARAUJO, 1996, p.
194-195. Os grifos sdo nossos)

Podemos afirmar que as CEBs foram a “estrutura de plausibilidade”,
permitindo assim a “entrada de cabeca erguida” da autonomia e da dependéncia numa
relacdo satisfatdria, na qual foi possivel combinar integracdo social por meio da “/¢” e
integracdo social baseada na “cooperagdo”. Alem disso, fica muito evidenciado a
“organicidade” das CEBs no Maranhdo. Os elementos desta organicidade foram os
Encontros Provinciais e a Equipe Provincial das CEBs.

Pe. Gérard Dupont, Coordenador de Pastoral da Arquidiocese de S&o Luis,
teve a idéia de reunir membros das CEBs do Maranhdo para trocar experiéncias e
melhor entender sua razdo de ser. No 1° Encontro Provincial das CEBs, realizado em
fevereiro de 1970, estiveram presentes vinte e nove participantes de base e vinte e
quatro agentes de pastoral. As bases representadas vinham dos seguintes municipios:
Bacabal, Balsas, Barreirinhas, Bequiméo, Brejo, Codo, Coroata, Cururupu, Itapecuru,
Pirapemas, Sdo Benedito do Rio Preto, Santa Rita, Tutdia, Urbano Santos. Entre os
agentes estavam D. Motta, D. Edmilson e Pe. Gérard Dupont. A Coordenacdo do
Encontro ficou por conta de alguém que se tornou importante durante a caminhada das
CEBs no Maranhdo, o Pe. Albani Unhares, de Sobral, Ceara. Irm& Barbara English
lembra este primeiro encontro:

O coordenador ajudou o pessoal a analisar sua situacdo focalizando o debate
na Otica de “quais sdo as coisas que dominam as comunidades”, para depois
tentar descobrir os meios libertadores, ou seja, as saidas da “escraviddo”. As
palavras chaves do encontro “dominacao” e “libertagdo” entraram na historia

como também duas coisas sobre a maneira de realizar o encontro, a saber:
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a) O conteldo do debate foi dos participantes e ndo de uma outra fonte;

b) A voz do povo predominou e o0 encontro serviu como momento educativo
em que os participantes se educavam mutuamente.

As cinco perguntas usadas foram:

1. O que estamos fazendo na Comunidade?

2. Como comecou o trabalho?

3. Quais sdo as dificuldades que encontramos?

4. O que esta ajudando?

5. Em que esta dando trabalho? (CLEMENS, 1986, p. 91)

As atividades lembradas foram: cursos, campanhas de filtros, alfabetizacéo
de adultos, construgdes, cultos, preparacdo do Natal e da Semana Santa, cursos biblicos,
hortas comunitarias, Col6nia de Pescadores, visitas as comunidades vizinhas, Escola da
Fé, rocas comunitérias, reunides da ACR (Acdo Catolica Rural), ajuda aos doentes,
caixa comum, conselho paroquial, conserto de estradas e a criacdo de cooperativas. E as
dificuldades elencadas: as mudancas na liturgia; padres sem batina, padres que nédo
apoiavam o trabalho; a falta de visitas do bispo; a falta de assisténcia das autoridades a
lavoura e a falta de transporte nas pardéquias.

Vejamos alguns comentarios relatados:

Agora eu acordei; ja sei como posso despertar 0 povo porgque ja estou
acreditando no povo, nas possibilidades imensas através desta acdo das
CEBs.

A partir de tudo isso vejo uma necessidade de revisar a nossa pastoral, mas
nado no sentido de condenar o passado, mas de superé-lo.

A mensagem da libertacdo € diferente conforme a regido, porque as formas
de escraviddo, de que o povo deve se libertar, séo diferentes, por exemplo:
em Coroatd os lavradores sofrem da escraviddo dos latifundiarios; em
Pirapemas a escraviddo do povo € o medo; Santa Rita e Roséario enfrentam a
escraviddao do comércio local que aproveita o isolamento do povo; e, em
outros lugares, a escraviddo se mostra na ignoréncia dos problemas, etc. Mas
0 povo descobre sem dificuldade qual deve ser o tipo de libertagéo deles.

A mudanc¢a de muitas CEBs (no sentido de progresso) comegou com uma
linha “mistica” (mistica pura, isto é, desligada da vida; s6 no culto e na
catequese) e vejo que hoje chega ao engajamento. Por qué? Creio que é
porque foram “provocados” pela vida, pela luta e as vezes pela cadeia, etc.
(CLEMENS, 1986, p. 92)

A dinamica do encontro revelou uma base pedagdgica que se poderia
sintetizar no seguinte, segundo seus participantes:

a) O povo enquanto sujeito de sua historia. Ninguém melhor do que ele para
revelar seus problemas e descobrir suas saidas, ou seja, ndo ha um ponto de
partida melhor do que a prépria experiéncia do povo;

b) Para que aconteca tanto a revelagdo como a descoberta, é necessario um
clima aberto, onde todos possam falar sem medo, dizer livremente o que
pensam, sem a preocupacdo do “a certar a resposta”. Assim, um diz, outro
contradiz e todos debatem entre si, chegando a uma conclusé&o. Para sair
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do siléncio do oprimido é necesséario falar; de fato, s6 se aprende falando.
Para sair da dominacéo, o dominado precisa experimentar um processo de
auto direcao.
Esta fundamentacgdo pedagogica continua presente sempre. O encontro era o
momento das bases. Era um espaco para a “autonomia coletiva” de se
confrontar e se aprofundar nos debates e na auto direcdo dos dias. Era
sempre a base que levava o encontro para frente, qualquer que fosse o
aspecto organizativo, qualquer que fosse a coordenagdo do conteudo.
(CLEMENS, 1986, p. 93. Os grifos sdo nossos)

Aqui estdo os elementos, segundo Habermas, de um agir comunicativo em

sentido forte, ou seja, quando os agentes, por meio da linguagem (atos de fala), se

orientam pelas pretensdes de verdade (sobre o “estado das coisas™), de sinceridade

(sobre sua consciéncia) e de correcdo (mundo social

partilhado por todos)

intersubjetivamente reconhecidas. Pressupde ndo s6 o livre-arbitrio, mas a autonomia

no sentido de liberdade de determinar a vontade prépria com base em discernimentos
normativos em vista de consensos (HABERMAS, 2004, p.118-120).

Até 1979, limite cronoldgico dessa nossa pesquisa, foram realizados 18

Encontros Provinciais de CEBs, todos em Sao Luis, com excec¢do do 4° que se realizou
em Brejo (CLEMENS, 1986, p. 90-108). Vejamos o quadro-sintese destes Encontros:

QUADRO 5: ENCONTROS PROVINCIAIS

DAS CEBs DO MARANHAO, 1970-1979

N° Més/Ano Tema/Obijetivo N° Dioceses/ Municipios participantes
Participantes
“Trocar Bacabal, Balsas, Barreirinhas,
experiéncias e Bequiméo, Brejo, Codo, Coroata,
1° Fevereiro/1970 melhor entender 53 Cururupu, Itapecuru, Pirapemas,
arazdo de ser” Rosario, Sdo Benedito do Rio Preto,
Santa Rita, Tutdia, Urbano Santos.
20 Outubro/1971 59 Séo Luis, Brejo, Coroata, Bacabal e
Viana.
Arari, Barreirinhas, Codo, Coroatd,
Esperantindpolis, Sdo Benedito do Rio
3° Junho/1972 Unidade e Preto, S&o Mateus, Tut6ia, Urbano
Pluralismo Santos e Sdo Luis (bairros de Tirirical,
S8o Vicente e Remédios)
Barreirinhas, Brejo, Chapadinha,
Dialogo Biblico Coroata, Esperantindpolis, Pirapemas,
40 Dezembro/1972 e Social S. Benedito do Rio Preto, Séo
Domingos do Maranhdo, S&o Mateus,
Santa Quitéria, Santa Rita, Tutdia, Sdo
Luis (Filipinho e Tirirical)
50 Julho/1973 Politica,
Educagéo,

Salde e CEBs
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60

Dezembro/1973

A falta de unido
na lIgreja; A
falta de unido do
povo; A falta de
coragem diante
da situacdo
politica

60

70

Julho/1974

Os Direitos
Humanos

94

Séo Luis, Coroata, S. Benedito do Rio
Preto, Arari, Sdo Mateus, Codd,
Timbiras, S&o Vicente Ferrer, santa
Rita, Pirapemas, Urbano Santos,
Tutoia, Esperantinépolis, Poc¢do de
Pedras, Sdo Domingos do Maranhdo,
Itapecuru e Lago da Pedra.

80

Dezembro/1974

O lavrador é
livre e igual em
seus direitos?

93

90

Julho/1975

Direitos e
Deveres do
Trabalhador
Rural e do
Proprietario

167

10°

Dezembro/1975

Os problemas
das
Comunidades e
a Ligacdo como
Estatuto da
Terra

“entre 150 ¢
2007

11°

Julho/1976

Politica —
“comportamento
dos candidatos e

a reacdo nas
comunidades”

12°

Dezembro/1976

A Igreja de
ontem; a Igreja
de Hoje

13°

Julho/1977

Os Direitos e
Deveres da
Familia

140

Dezembro/1977

Os Clamores do
Povo

“participantes de 20 paroquias”

15°

Julho/1978

Evangelizacdo
no mundo de
Hoje

133

“34 pardquias e 8 dioceses”

16°

Dezembro/1978

CEBs e 0 Exodo
Rural

90

17°

Julho/1979

A Valorizacdo
do Homem
Oprimido a Luz
do Evangelho e
de Puebla

18°

Dezembro/1979

“o que fazer
depois de ter
tomado
conhecimento
do documento
de Puebla”
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A partir destas informacdes e de outras fontes, para o periodo estudado neste
capitulo, que citam alguns municipios do Maranhdo com organizacdo de CEBs,

construimos o seguinte mapa:

MAPA 9: COMUNIDADES ECLESIAIS DE BASE NA PROVINCIA
ECLESIASTICA DO MARANHAO, 1964-1979

300 Km A
S A

Elas estavam localizadas em nove das onze Dioceses-Prelazias do Estado
(Bacabal, Balsas, Brejo, Caxias, Coroata, Grajau, Pinheiro, Sdo Luis e Viana). Como 0s
Encontros se deram em S&o Luis, a maior presenca foi de representantes de pardquias
localizadas proximas a capital. Isto ndo significa dizer que as CEBs néo estivessem
organizadas nos demais Municipios.

Podemos verificar que as tematicas dos Encontros, trabalhadas
especialmente na segunda metade da década de 1970, vdo acompanhando, de certa

forma, a “abertura” politica promovida pelo Gen. Ernesto Geisel (1974-1979) com a
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volta de alguns direitos civis e politicos. Constatamos, assim, por parte dos participantes
das CEBs, uma forte ‘“conscientizacao historica”. De certa forma, esta nova
“consciéncia historica” é fruto de um processo de aprendizado, ndo s6 individual, mas
coletivo da competéncia comunicativa. O principal indicador do desenvolvimento de
uma racionalidade comunicativa, entre 0s membros das comunidades de base, é a
presenca da “fala argumentativa”. A possibilidade de se expressar ¢ vista pelos
participantes das comunidades como algo muito valorizado. E tanto os Encontros
Pastorais diocesanos como os Encontros Provinciais de CEBs proporcionaram “a
capacidade de questionar e fundamentar argumentativamente reivindicacGes de validade
para posi¢des assumidas na interagdo social” (COHN, 1993, p. 74).

Seguindo a reflexdo de Ana Amélia da Silva, inicialmente, as CEBs se
configuraram enquanto modalidade religiosa internalizada, vivenciada na constante
troca de ideias entre seus membros que se reuniam periodicamente em pequenos grupos
de discussdo. Ora, essa criacdo do habito da discussdo e da argumentacdo da-se nas
camadas mais pobres e menos escolarizadas da populacdo e, portanto, menos
acostumadas a utilizacdo de tais dispositivos na interacdo social. Dai que este fato
poderia confirmar a hipotese dos membros das CEBs terem formados uma consciéncia
moral de tipo pds-convencional, baseada em principios e orientada a solidariedade. No
entanto, justamente por estarem imersas em um contexto, cuja legitimacdo maior ainda
era dada pela religido cat6lica, torna-se dificil falar em orientacdo baseada
prioritariamente em principios. O ritualismo e certa “submissdo-obediéncia” a
hierarquia eclesiastica ainda fazem parte, ou pelo menos ajudam, na sua interpretacédo
do mundo, conduzindo a orientacdo da conduta pela via da norma, tipica de uma
consciéncia moral convencional.

Embora a orientagdo segundo a norma ainda fosse um componente
importante entre os membros das CEBs, suas agdes praticas tendiam ao
desenvolvimento moral de tipo pds-convencional. (SILVA, 2002, p. 65-68)

Desta forma, podemos afirmar que o Concilio Vaticano Il e o0 processo de
sua recepcdo no Maranhdo, possibilitaram a conquista de “espacos de liberdade” em
pleno periodo de Regime Militar, isto é, no seio de um contexto sociopolitico autoritario
de tipo pré-convencional e convencional; entendendo “liberdade” aqui como a
possibilidade dos seres humanos de organizarem sua existéncia com referéncia a normas

que podem livre e racionalmente debater. Foram as CEBs que possibilitaram estes
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espacos.

Com isso, a recepcdo do Concilio introduziu setores da populacdo do
Maranh&o na modernidade, mas ndo devemos entendé-la apenas como desencantamento
e reificagdo tal como Weber a concebia, mas como liberacdo de recursos
comunicativos (por meio da verbalizacdo do sagrado), da capacidade de criticar, de
recolocar em questdo as ordens tradicionais, as hierarquias. Os processos de
intercompreensdo se produziram em um contexto social, politico e religioso em que o
mundo da vida das comunidades de base ndo estava mais sob o monopdlio das
interpretacdes arcaicas subtraidas a reflexdo e das instituicGes autoritarias. Agora
estavam abertas a resolucdo discursiva dos problemas sociais e politicos. Assim, nas

CEBs, o vinculo comunicativo se tornou o vinculo social principal.

4.3 — A recepcgdo da Gaudim et Spes: a libertacdo dos pobres como “horizonte de

expectativas”

Segundo Menozzi, a Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes (GS), relativo a
condicdo de existéncia da Igreja no mundo contemporaneo, apesar de defender a
“autonomia das realidades terrenas”, manteve, em muitos lugares do texto, a Otica
maritainiana de construgdo de uma sociedade crista. A timida aceitacdo da possibilidade
de recorrer ao uso dos privilégios sociais e institucionais garantidos a Igreja, ao menos
em alguns casos especificos, € a confirmacdo mais palpavel destas oscilacGes de
conceito que se acham naguele documento.

Apesar das incertezas do Vaticano Il no delinear do definitivo afastamento
da Igreja da dtica de Cristandade, o resultado pratico foi suscitar entusiasmos. Isto
representou para grupos e ambientes do mundo catolico um sopro na direcao de operar
uma renovacao. Por isso, é particularmente vivo nessa linha o papel representado pela
Igreja latino-americana. Ali, segundo ele, o impacto dos documentos conciliares no
contexto das condicOes sociais especificas do continente determinou uma critica
teoldgica corrosiva ao conceito de cristandade, chegando mesmo a admitir que a ideia
de uma Igreja auténtica passaria pela eliminagdo da “societas christiana” (MENOZZI,
1998, p. 212; RICHARD, 1982).

A recep¢ao da GS no Maranhao se deu em “condigdes sociais especificas™:

a sua situacao de fronteira econémica. Em outubro de 1966, exatamente dois anos e
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meio apds a tomada do poder pelos militares, 0 governo criou a Superintendéncia de
Desenvolvimento da Amazénia (SUDAM), com o propdésito de integrar a regido ao
plano nacional de modernizagdo. Sua principal atividade deveria ser a estimulacdo da
economia amazénica por meio de um sistema de crédito e deducdes tributérias para
investidores privados. Companhias e empresarios privados poderiam reduzir até 50% do
imposto de renda devido, contanto que investissem na Amazonia. As reducdes podiam
constituir até dois tercos do custo total do projeto. Isso implicaria uma énfase na
agricultura comercial em grande escala, na criagdo de gado, nas atividades extrativistas,
na industria e na mineracéao.

A regido para a qual o governo oferecia os incentivos fiscais ndo se limitava
ao que tradicionalmente era conhecido como a “Amazdnia”. Criou-S€ uma nova
designacdo: a “Amazonia Legal”, que incluia, além dos Estados e Territorios cobertos
pela floresta equatorial, a porgédo do Estado do Maranh&o a oeste do meridiano 44, a
parte do Mato Grosso acima do paralelo 16 ao sul do Equador e a metade superior do
Estado de Goias, ao norte do paralelo 13, que atualmente compreende o Estado do
Tocantins. (ADRIANCE, 1996, p. 42-43)

De que modo o Estado do Maranhé&o foi incorporado neste sistema?

Como vimos no capitulo anterior, a politica no Maranhdo, durante 0s
governos militares, ficou intrinsecamente associada ao grupo de José Sarney e a seu
projeto de dominacdo regional e local, vinculado ao discurso de modernizacao
econdmica. Segundo Zulene Barbosa (2003), a base ideoldgica desse projeto foi
construida sob o mito do passado de um Maranh&o de prosperidade.

O discurso de posse de José Sarney, em 1965, revelava muito bem o regime
de historicidade em que vivia e € uma sintese de todo o “horizonte de expectativa” da
chamada frente pioneira que no Maranhdo ira se expandir. O governo Sarney anunciava

x . - s 37
um “Maranhdo Novo”, uma nova época de prosperidade e modernizagao™'.

" Este discurso foi registrado de modo magnifico pelo cineasta Glauber Rocha no documentério
“Maranhédo 66” (https://www.youtube.com/watch?v=et2s3_LNHak ). Com a sonorizacdo do discurso de
Sarney no fundo, Glauber Rocha traz cenas da realidade social do Maranhdo naquele periodo. Sem
divida, ele deseja demonstrar o contraste entre a fala e o projeto do novo governador com a realidade
marcada pela pobreza dos camponeses, pelo descaso com a salde publica, pela mal remuneragdo dos
funcionarios publicos, pelas antigas fabricas abandonadas, mas o sentido é de revelar o que o regime
vitorinista deixou como legado ao novo governo. Mal sabia Glauber Rocha que pouca coisa mudaria
naquela realidade a partir daquele ano com o inicio do dominio da oligarquia Sarney no Estado do
Maranhéo.



https://www.youtube.com/watch?v=et2s3_LNHak
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Em que pesem os diferentes contextos, 0s sucessivos governos estaduais
(sob a influéncia direta ou indireta de José Sarney), movimentaram um forte esquema
institucional e politico que privilegiou a associagdo entre o Estado e o capital privado,
exibida como essencial para ruptura com o “atraso” e o ingresso definitivo do Maranhao
na chamada modernidade capitalista.

Apesar da implantacdo das chamadas politicas de integracdo regional, a
condicgéo de vida da maioria da populacéo era de pobreza absoluta e contrastavam com
o discurso oficial. Personalizando o projeto de um “Maranhao Novo”, tratava-se, para
José Sarney, de superar (na verdade, recompor), no campo politico, 0 que denominara
“atraso” e decadéncia. Nesse sentido, foi 4gil na criagdo de uma infraestrutura juridico-
politica que possibilitasse o estreitamento dos lacos com o capital monopolista.
Apresentou as mudancas efetuadas no aparelho estatal como superagdo do atraso por
meio da criagdo de novos dispositivos politicos-institucionais que, sob a égide da
racionalidade burocratica, propiciassem a imediata ruptura com o passado.

O corte simbolico entre o passado e 0 presente seria a marca que O
diferenciaria da era vitorinista, identificada com o “velho” e com o “arcaico” da politica
maranhense. Articulando-se a0 movimento de expansdo do capitalismo monopolista no
Brasil, sob a égide dos militares, o governo Sarney (1966-1970) adotou uma politica
desenvolvimentista, materializada na alianca Estado-capital privado e na subordinacéo
da maquina estatal aos interesses da acumulacdo capitalista, sem prejuizo da forte
presenca oligarquica. (BARBOSA, 2003, p. 3)

Esta politica do desenvolvimentismo do “Maranhdo Novo” teve o seu ponto
alto com a criagdo da SUDEMA (Superintendéncia de Desenvolvimento do Maranh&o),
que se constituiu no espaco de convergéncia das varias acdes do governo (configurada
numa infraestrutura moderna de transportes, constru¢cdo do porto e modernizagao
conservadora de uma estrutura fundiaria, todo este pacote apresentado como condicao
do desenvolvimento do Estado).

Data desse periodo a chamada “lei da terra”, instituida entre 1966 e 1970
pelo governo Sarney e promulgada pelo seu sucessor, Pedro Neiva de Santana. Criou-se
um mercado de terras, responsavel por um conjunto de transformacgdes das relacdes
sociais no campo. A “frente de expansdo” (fronteira demografica) foi acompanhada pela
intensificacdo da “grilagem” (uso privado de terras devolutas), seguida da instalagdao de

grandes grupos agroindustriais privados nacionais e internacionais.
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E importante destacar que a consolidagio do projeto politico de José Sarney
foi marcada por intensos conflitos entre a oligarquia decadente (o vitorinismo) e a
oligarquia ascendente (sarneismo). Esses conflitos perpassaram, sobretudo, 0s governos
de Pedro Neiva de Santana (1970-1974) e Nunes Freires (1975-1978), que fora
nomeado por influéncia direta de Victorino Freire junto ao general Geisel. Esse fato
indicava uma crise intraoligarquica, com as fracGes vitorinistas e sarneistas disputando o
comando politico do Estado do Maranhéo.

Por outro lado, a Igreja no Maranhdo optou em trabalhar justamente com
aqueles setores sociais vitimizados pelas a¢des de um Maranhdo “tradicional” e ndo
mudariam no projeto politico do “Maranhdo Novo”.

Na regido da Baixada Maranhense, onde se localizava a Prelazia de
Pinheiro de D. Alfonso Ungarelli, se desenvolveu o projeto da “Missdo Canadense” em
todos os municipios. A missao se instalou na regido para, além da tarefa evangelizadora,
colaborar para a superacdo do subdesenvolvimento regional, como era o pensamento
dominante na grande maioria do episcopado brasileiro. Com tal objetivo, 0s
“missionarios” espalharam-se pelas sedes municipais, tanto através de suas funcgdes
litirgico-sacramentais, como pela proposi¢do de outros tipos de instituicdes pelos quais
pretendiam transformar o quadro socioeconémico da regido: instituicdes de educacéo,
de formacdo social, de pastoral (como as CEBS), e as de assisténcia a salde.

O modelo de acdo social que esta missdo prop6s a populacdo local foi o da
roca comunitaria. Na verdade, foi a forma de cooperagdo do mutirdo que serviu de pista
para a “Missdo” na proposicdo da roga comunitaria. As consequéncias desse modelo
foram as de acionar os mecanismos integradores existentes na cultura local: os de tipo
tradicional pré-convencional (os sistemas de parentesco e compadrio) entram em
processo de rearticulagdo para o tipo pds-convencional. As areas da vida social onde
iIsso se evidenciou foram, basicamente, as relacbes de producdo e os modelos de
cooperacéo e solidariedade.

Além disso, desde fins dos anos 1950, D. José de Medeiros Delgado, na
Arquidiocese de Sao Luis, dedicou-se particularmente ao problema da terra. Ele fez no
Maranhdo uma experiéncia pioneira de colonizagdo e reforma agréaria em terras da
Igreja, em Mariapolis, com mais de 18.000 ha. (PORTO, 2007, p. 69). Criou em S&o
Luis a Cooperativa Banco Rural do Maranhao, que possibilitou, por exemplo, a mée de

familia pobre solicitar um empréstimo para comprar a maquina de costura e, assim,
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“chegava até ela a chance de se encontrar com Deus dignamente vestida no corpo e na
alma” (Jornal O Povo, Fortaleza, 27/06/1975). Por meio do Banco Rural e da
Cooperativa Agropecudria de Pedreiras (MA), D. Delgado empreendeu outra
experiéncia de reforma agraria nas terras da paroquia da cidade, dividindo duas
propriedades rurais, a primeira de 3.900 ha e a segunda de 35.000 ha, proporcionando o
ingresso na posse efetiva de mais de quinhentos lavradores que viviam em regime de
semiescraviddo econdmica (PORTO, 2007, p. 72-73).

Ao longo dos anos 1970, os bispos do Maranhdo, ou pelo menos uma boa
parte deles, enfrentaram com firmeza o problema da terra. Denunciaram repetidas vezes
a situacdo em que se encontrava o campo e a cidade. Em 1973, os bispos do Maranhao,
apos reunido da Provincia Eclesiastica realizada em Caxias, decidiram enviar uma carta
ao presidente do INCRA do Estado. Coube a Dom Pascésio Rettler, bispo de Bacabal e
em nome dos demais, entregar pessoalmente esta carta, onde declaravam:

Por for¢a da nossa Missdo de pastores, ndo nos podemos omitir, face as
graves injusticas que esmagam a pessoa humana. A implantacdo de grandes
projetos agropecudrios por parte de companhias de fora, provocando:

1° expulsédo de posseiros ja por longos anos radicados naquelas terras;

2° éxodo de familias pobres sem nenhuma garantia e em condig¢Ges sub-
humanas.

Isto vem agravando uma realidade ja existente:

1° titulos falsos de posse;

2° interferéncias da policia sempre em favor dos opressores. (Carta ao
Presidente do INCRA, 20/08/1973. In: CDI-CNBB, doc. n° 10327, 1978, p.
31-32;).

De fato, conforme quadro abaixo, a violéncia no campo no Maranhao

aumenta muito a partir de 1973.

) ~ QUADRO 6:
EVOLUGAO DO NUMERO DE TRABALHADORES RURAIS
ASSASSINADOS POR ANO NO MARANHAO, 1964-1979

1964 | 65 |66 |67 (68 |69 |70 |71 |72 (73 |74 |75 |76 |77 |78 | 1979

01 01 | 02 28 |01 (04 |09 | 11

(PANINI, 1990, p. 146)

Em junho de 1975, em Goiania, um encontro de bispos e prelados da
Amazonia debateu sobre a realidade vivida pelos trabalhadores e trabalhadoras rurais e

decidiram criar uma Comissdo de Terras, para assessorar, interligar e dinamizar os
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trabalhos das dioceses e prelazias junto aos camponeses. Os participantes formavam um
grupo bastante heterogéneo. Entre 0s presentes encontravam-se, por exemplo, o bispo
de S&o Félix do Araguaia (MT), D. Pedro Casaldaliga, perseguido pelos latifundiarios e
pelos militares, e o recém-nomeado bispo de Viana (MA), D. Frei Adalberto Paulo da
Silva, simpatico aos militares.

Apesar das diferencas ideoldgicas e de interesses, o grupo decide constituir
uma comissdo que, em nome da Igreja do Norte, pudesse oferecer efetivo apoio aos
camponeses em suas lutas na conquista e preservacdo de seus direitos. A comissdo
recebe apoio da CNBB que, ainda em 1975, constitui um 6rgdo especializado para
assessorar a organizacao dos camponeses no Brasil, a Comissdo Pastoral da Terra
(CPT). Em dezembro de 1976 a entidade realizava a primeira assembleia nacional, para
avaliar sua atuacdo junto aos lavradores. Em julho de 1977 se tornara uma entidade
juridica e, assim, foram eleitos Dom Moacir Grechi, presidente e bispo de Rio Branco
(AC) e o Pe. Victor Asselin, da Arquidiocese de S&o Luis, como vice-presidente®,

Em 1978, a CPT do Maranhdo tinha uma equipe de pastoral com vinte
agentes: alem do Pe. Asselin como coordenador, outros nove padres, seis religiosas e
quatro leigos. Ao longo de todo aquele ano, realizaram diversos encontros e reunides
com lavradores, participaram do Congresso de Dirigentes da Diocese de Bacabal pelo
10° aniversério da diocese, organizaram equipes diocesanas da CPT tanto em Bacabal
como na Prelazia de Candido Mendes e desenvolveram uma melhor articulacdo dos
trabalhadores rurais em todo o Estado (CDI-CNBB, doc. n° 07409, 1978, f. 1).

Além dos lavradores, outro grande desafio eram as populacdes indigenas.
Por isso, em outubro de 1977, acontecia na Prelazia de Grajau (MA), a 112 Assembleia
do Regional Nordeste | de Pastoral Indigenista. Participaram, entre bispos, padres,
religiosos e leigos, representantes das Prelazias de Grajau, Carolina e Candido Mendes,

todas do Maranhdo, Miracema do Tocantins e da diretoria do Conselho Indigenista

%% Nascido na cidade canadense de Quebec no ano de 1938, Victor Asselin se ordenou padre em 1964, aos
26 anos de idade. Veio para 0 Maranhdo em 1966, instalando-se na diocese de Pinheiro. Em meados da
década de 1970, transferiu-se para 0 municipio de Sdo Mateus, onde desenvolveu um trabalho pastoral
junto aos lavradores. Engajou-se também nas lutas por moradia em S&o Luis, ajudando como advogado
na regularizacdo juridica de muitos bairros, privilegiando sua atuacdo nos campos do Direito Agréario e
Direito Penal. Além disso, foi coordenador das Comunidades Eclesiais de Base no Maranh&o e trabalhou
na formacao politica e cultural de liderancas da Juventude Operéria Catélica (JOC).
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Missionario (CIMI)*°. Elaboraram um documento com seis compromissos assumidos
para o trabalho junto aquelas populagdes. Aqui transcrevemos alguns pontos:

1. Nossas Igrejas facam uma opcdo preferencial pelos setores
marginalizados da nossa sociedade.

2. Os Prelados, o Presbitério e a Igreja local se comprometam numa
conversao progressiva aos valores das populacbes indigenas e
proporcionem a defesa de seus direitos.

3. As nossas Prelazias assumam e programem a pastoral indigenista como
uma de suas prioridades. [...]

5. A Pastoral indigena assuma como tarefa prépria:

- a defesa das terras dos Indios e posseiros em entrosamento com a CPT
(Comissao Pastoral da Terra) [...]. (CNBB, Comunicado Mensal, out./1977,
n° 301, p. 1175-1176. Os grifos sdo nossos)

No entanto, este comprometimento com os ‘“valores das populacdes
indigenas e defesa dos seus direitos” foi muito contraditorio, justamente quando atingiu
aquelas antigas regides missionarias da Igreja no Maranhdo. Nem tudo foi agir
comunicativo em nivel pds-convencional, pois o agir estratégico convencional e até
acbes pré-convencionais tipicas da frente de expansdo (missionarios, posseiros e
indigenas) continuavam sendo praticas cotidianas.

O caso mais emblematico envolveu justamente a Prelazia de Grajau e 0s
seus missionarios capuchinhos quando da demarcacdo de terra dos indios Guajajaras
(etnia Tenetehara) nos municipios de Alto Alegre e de Séo Pedro dos Cacetes.

Em 1976, a Fundacdo Nacional do indio (FUNAI) iniciou o processo de
demarcacdo da area Guajajara-Canabrava, enviando o antropdélogo Alceu Cotia para
fazer um levantamento da situacdo social e fundiaria e reconhecer os limites da area
reservada. Em seu relatorio, Cotia parece ter ficado impressionado com a quantidade de
“invasores da reserva”.

De fato, segundo Mércio Gomes, todo o Maranhéo fervilhava com a entrada
macica de lavradores pobres em busca de terras, bem como de médios e grandes
fazendeiros de outros Estados que procuravam terras baratas para comprar e instalar
novas fazendas. A presenca dos povoados de S&o Pedro dos Cacetes, Alto Alegre,
Centro do Meio, dentro da area indigena, bem como o aumento populacional em
povoados como Sabonete e Jenipapo dos Vieiras, situados nos limites externos da
reserva, intensificavam a tensao interétnica em toda a regido. (GOMES, 2002, p. 378-
380)

% Fundado em 1972, o CIMI é um organismo da CNBB com o objetivo de acompanhar e defender os
direitos indigenas.
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O relatdrio de Cotia ndo se apresentou de todo favoravel as pretensées dos
Tenetehara. Sugeria que o povoado Sdo Pedro dos Cacetes fosse considerado como
estando fora da nova area a ser demarcada e que as terras do Alto Alegre ndo deveriam
ser incluidas, pois seriam de propriedade legitima dos capuchinhos. A pressdo dos
indios sobre os funcionarios da Ajudancia de Barra do Corda e da 62 Delegacia Regional
da FUNAI, em Séo Luis, fez com que a presidéncia da FUNAI, em Brasilia, lancasse,
em marco de 1977, o edital de demarcagdo administrativa da area (n° 76.999/76).

Os Tenetehara passaram por uma verdadeira guerra. Em vérios confrontos
armados, tanto posseiros e invasores de terras indigenas quanto indios foram feridos e
mortos. Em maio de 1978, o paiol de arroz do Centro do Felipe Preto foi saqueado pelos
Tenetehara da aldeia Canabrava. Em julho, foi a vez do povoado Couro Dantas sofrer a
queima de seus armazéns. Num conflito com moradores do Alto Alegre, em julho de
1979, um posseiro foi morto pelos indios (GOMES, 2002, p. 381-382)

Um més antes deste assassinato, em 27/06/1979, aconteceu a 22 Reunido da
Comissdo da Igreja Missionaria promovida pela CNBB, em Barra do Corda. Esta
comissdo foi criada em uma reunido ocorrida em Imperatriz, mas, segundo D. Frei
Valentim Lazzari, bispo de Grajal, sem consulta prévia ao Vice-Provincial dos
Capuchinhos e a ele proprio. Isto foi considerado por ele “uma intromissdo na vida e
nas atividades da Ordem dos Capuchinhos e na vida pastoral da Prelazia de Grajau”,
contudo, assim mesmo, decidiram participar.

Segundo D. Lazzari, em carta, dirigia ao presidente da CNBB D. Ivo
Lorscheiter, o representante do CIMI, Pe. Carlos Ubialli (do clero da Diocese de Viana),
“iniciou mal” a organizacdo da reunido: havia sido acertada a presenga de quatro
representantes de indigenas e posseiros, mas o padre “avisou so as aldeias de indios” e
l& apareceram mais de sessenta Teneteharas. A reunido foi, ainda segundo ele, uma
armadilha para “prender os capuchinhos”, pois FUNAI e CIMI ja vieram com tudo
decidido e “ndo houve troca de idéias nem procura de um entendimento” (agéo
comunicativa). Assim, determinou-se que Alto Alegre e S&o Pedro dos Cacetes eram
efetivamente area indigena; os padres e posseiros ali residentes eram invasores e, depois
do prazo de um ano, seriam remanejados para outra area. Bispo, capuchinhos e
posseiros ndo assinaram a Ata, pois “fora redigida de uma forma tendenciosa e também
para ndo se comprometerem” (CDI-CNBB, doc. n°® 16254, 1979, f. 1).

A reunido contou também com a presenca de 6rgdos autbnomos envolvidos
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com a problematica indigena, como foi o caso da Comissdo Pro-indio da Sociedade
Maranhense de Defesa dos Direitos Humanos. Segundo se percebe no relatorio, a
proposta, reformulada pelos representantes do CIMI, procurou equilibrar melhor as
reivindicagdes e atender o lado dos dois polos mais fracos na disputa (indigenas e
posseiros), mas ndao havia nenhuma proposta compensatoria aos capuchinhos. Talvez
por isso, D. Lazzari e seus confrades, tenham for¢ado os posseiros a nao assinar nada.

A proposta era de “assentamento dos lavradores das terras dos indios”, que
foi apresentada por Dom Tomas Balduino, presidente do CIMI e bispo de Goiés (GO).
Durante a reunido, D. Tomas demonstrou preocupagdo com os lavradores e “os riscos
que se poderia correr efetuando um remanejamento desordenado”. Ele propds um
acréscimo na proposta da FUNAI “em trés niveis”: a) nivel governamental: garantir aos
posseiros a ressalva dos anos agricolas; o reassentamento em outras areas com titulo de
propriedade, infra-estrutura, indenizagdo das benfeitorias; incluir representantes dos
indios e dos posseiros na comissdo oficial instalada pela FUNAI; b) nivel das
comunidades indigenas e dos posseiros: assumir a proposta e acompanhar sua execucgao;
c) nivel das instituicbes e do povo: assumir e apoiar 0s termos desta proposta,
fiscalizando sua execucdo. A comissdo da Sociedade Maranhense de Defesa dos
Direitos Humanos apoiava integralmente a decisdo da FUNAI e assumia a proposta de
D. Tomas Balduino “comprometendo-se a acompanhar os trabalhos da comissdo
instituida pela FUNAI” (CDI-CNBB, doc. n° 16254, 1979, f. 4v)

Inconformados, os capuchinhos da Prelazia de Grajau apresentaram sua
defesa numa Comissdo Parlamentar de Inquérito aberta pela Assembleia Legislativa do
Maranh&o. Afirmavam que a Associacdo Educadora S&o Francisco de Assis, entidade
civil que representava legalmente a Vice-Provincia dos Capuchinhos do Maranh&o e
Par, era dona de 7.200 ha. nos municipios de Barra do Corda e Sdo Pedro dos Cacetes
(Grajau). Possuiam diversos documentos que comprovavam a posse da terra. Além de
que tinham construido uma série de beneficios aos seus moradores: iluminagéo elétrica,
escola, posto de saude, igreja, correio, pocos, comercio, e até um aeroporto. Em 82 anos
de historia, aquela propriedade nunca fora contestada, “sempre foi reconhecida pela
FUNAI e pelo antigo SPI [Servico de Protecdo ao indio]”.

Além disso, os capuchinhos alegavam que a FUNAI fez de forma abusiva e
ilegal a demarcacdo no ano de 1977. Segundo eles, com a justificativa de “proteger as

terras indigenas, invadiram terras devolutas do Estado e terras de propriedade particular,
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sem repeito nenhum aos direitos legais adquiridos pelos antigos moradores da area”. A
FUNALI os tachavam “invasores”, sem respeitar nenhum decreto anterior de doagdes de
areas indigenas. Além disso, havia, segundo eles, uma prética irresponsavel de
funcionarios da FUNALI que insuflavam os indigenas contra os posseiros com “perversas
e erradas afirmaces: A terra € vossa... A Constituicdo garante... Os colonos e os Padres
sdo invasores... Tudo € vosso... A policia nada pode contra o indio sem nossa
autorizacdo... etc.”. Ou seja, para eles uma “verdadeira técnica marxista de luta de
classes, que prega so os direitos sem lembrar que numa sociedade democréatica existem
também os respectivos deveres”. Assim, isto explicaria, além da falta de “uma clara e
precisa demarcagdo”, as invasdes dos posseiros nas areas indigenas. (CDI-CNBB, doc.
n® 08741, 1979, p. 1-3)

A disputa chega ao fim com os capuchinhos perdendo suas terras para fins
de demarcagdo do territdério Tenetehara. Em 13/09/1979, foi assinado um convénio
entre a FUNAI e o governo do Estado do Maranhdo para a transferéncia de 1.200
familias ocupantes das terras dos Tenetehara, compreendendo os povoados de Alto
Alegre e Sao Pedro dos Cacetes, cabendo a FUNAI repassar Cr$ 160.000.000 (cento e
sessenta milhGes de cruzeiros) para 0 governo maranhense e este se comprometia a
reassentar os lavradores. O governo do Maranhdo elaborou o Projeto Barra do Corda
com previsdao de assentamento no Projeto de Colonizacdo de Buriticupu. As
indenizacBes pelas benfeitorias aos lavradores somaram Cr$ 15.000.000,00 (quinze
milhdes de cruzeiros), que foi pago a cada uma das familias (CARVALHO, 1987, p. 7-
8).

Apesar das contradicdes e ambiguidades, as agdes do episcopado no
Maranhdo, como em boa parte do Brasil, passaram a se portar por principios pés-
convencionais. Esse principio norteador ficou condensado no conceito de libertacéo,
abandonando o conceito de desenvolvimento.

Em um encontro em janeiro de 1968, sob a presidéncia de D. José Medeiros
Delgado, os bispos do Regional Nordeste | da CNBB (Maranhéo, Piaui e Ceard), no 1\V°
Encontro de Pastoral de Conjunto, discutiram sobre qual deveria ser a missao da Igreja
naqueles trés Estados. Um grupo de técnicos expés a situagdo do homem nordestino.
Essa reflexdo sO veio a confirmar a impressao de todos: de um Nordeste vitima de
gritante injustica, impelido por forte desejo de desenvolvimento, que, no entanto, estava

sendo implantado unilateralmente em algumas areas em proveito de pequena minoria.
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“Enquanto isso a maioria de nossos irmaos nordestinos continuam marginalizados,
condenados a uma miséria cada vez mais desumana e desumanizante, em que ja vivem,
de ha muito afogados”, afirmavam os bispos.

Por isso, estavam conscientes de que a missdo da Igreja era ajudar aquele
homem a libertar-se daquela situacao de escravidao: “E salva-lo € prioritariamente
liberta-lo das injusticas e misérias, frutos do pecado” (grifo nosso). Por outro lado,
constavam que “infelizmente o homem do Nordeste ndo tem encontrado na agdo da
Igreja a ressonancia plena de seus anseios de libertacdo” (grifo nosso).

Desta forma, assumem um compromisso todo embasado na Gaudium et
Spes e que ja colocam suas dioceses nos passos que seriam dados pela futura
Conferéncia de Medellin (1968):

Fiéis, portanto a Deus e ao homem do Nordeste queremos encaminhar a
nossa pastoral numa linha de promocdo humana. Que a evangelizacdo, a
catequese, a liturgia, toda a acdo pastoral enfim deem uma contribuigo
valida para que nosso Irmdo nordestino tenha consciéncia de seu valor de
homem livre e responsavel [principios pds-convencionais]. Em sua missdo
profética, “a Igreja a todo o momento tem o dever de perscrutar os sinais dos
tempos e interpreta-los a luz do Evangelho, de tal modo que possa
responder, de maneira adaptada, a cada geracgdo... tem o dever de conhecer e
entender o mundo no qual vive e cuja sorte terrena experimenta” (GS n.4)...
tem o dever de sentir-lhe “as esperangas e as aspiragoes” (ldem n.4), “as
tristezas e as angustias, sobretudo as dos pobres e dos que sofrem” (idem
n.l) e, também, o direito de “emitir juizo moral sobre as realidades que
dizem respeito a ordem politica, quando o exijam os direitos fundamentais
da pessoa ou a salvacdo das almas” (idem n.76). Nem nos escapam 0S
grandes riscos de semelhante opc¢édo. Poderemos ser incompreendidos, mal
interpretados e até mesmo caluniados. [...] Poderemos ter que enfrentar
reagdes ainda maiores e ser mesmo vitimas de perseguicdo e violéncia,
previstas pelo proprio Cristo: “Bem-aventurados sereis quando VoS
caluniarem; quando vos perseguirem e disserem falsamente todo mal contra
vos por causa de mim” (Mt 5,11). [...]. Acreditamos que Cristo morto e
ressuscitado para todos, cujo Evangelho queremos proclamar, oferece-nos
por seu Espirito, a luz e as forcas necessarias para testemunha-lo até o fim.
[...]. Centro de Treinamento Frederico Ponte, 16 de janeiro de 1968.
(SEDOC, 1968, p. 53-55. Os grifos sdo nossos)

Libertacéo se torna uma ideia-forga. Foi durante a I1* Guerra Mundial, nas
lutas de resisténcia contra a ocupacgdo nazista, que a palavra libertacdo entrou em uso
politico corrente, devido ao sucesso do jornal clandestino Liberation. Editado em 1941,
chegou a tiragem méxima de 200 mil exemplares. O jornal, que pretendia unir os
movimentos de Resisténcia ndo-comunista e o Partido Comunista Francés, nao

conseguiu tal feito, mas legou esta categoria politica a esquerda de inspiracdo
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existencialista, que chegou ao Brasil pela mediacéo de Jean-Paul Sartre e de Emmanuel
Mounier, este Gltimo em ambientes catolicos.

Cabe perguntar por que a categoria libertagdo precisou da mediacéo
existencialista, para tornar-se uma ideia-forca na chamada “esquerda catolica” dos anos
1960. O existencialismo é uma corrente filosofica oriunda da crise da civilizacao
ocidental, o que explica sua enorme difusdo no pos-guerra. No Brasil, a crise de
civilizacdo foi percebida diante da descoberta do que entdo se chamava “realidade
brasileira™: a indignagdo da juventude contra as desigualdades sociais expostas no
periodo democratizante e desenvolvimentista de JK. N&o encontrando categorias
satisfatorias para explicar essa realidade no marxismo (engessado pelo stalinismo e
transformado em doutrina do Partido Comunista), essa juventude recorre as ciéncias
sociais, na época debrucada sobre as questdes do subdesenvolvimento (e da
dependéncia) com o personalismo, que postulava o ‘“‘engajamento” pessoal como
caminho para libertar-se das opressdes e alienacBes que impediam a plena realizacdo
humana, resultou na categoria libertacdo como processo politico.

Do ponto de vista socioldgico, a categoria libertacdo faz referéncia também
aos movimentos e frentes de luta anticolonial na africa e na Asia, apos a 112 Guerra, que
adotaram essa categoria para designar os movimentos que visavam a expulsdo do
colonizador: as “Frentes de Libertacio Nacional”. A expressdo logo se estendeu a
outros paises onde a luta politica tinha como alvo o imperialismo econdémico, como foi
0 caso de alguns paises latino-americanos. Naquele contexto histérico, libertar-se era
desvencilhar-se da opressdo econdmica, politica, social e cultural exercida pelos paises
desenvolvidos, notadamente os Estados Unidos. No plano teérico, estava-se passando
das teorias do desenvolvimento (que usavam indicadores para mostrar as distancias
entre 0S paises ricos e pobres) para as teorias da dependéncia (que explicam o
subdesenvolvimento como um efeito da dominagdo neocolonial) e destas para as teorias
da dominagdo (que enfatizavam a opressdo exercida pelas classes dominantes do
proprio pais). (OLIVEIRA, 2007, p. 40-42)

O termo libertacé@o, do ponto de vista teologico-eclesial, também carregava
um regime de historicidade que abrigava internamente um espaco de experiéncia e um
horizonte de expectativa, conforme Reinhard Kosseleck (KOSELLECK, 2011, p.305).
E justamente nesse ponto que se fard a ligacdo entre a “consciéncia historica”

convencional da frente de expanséo (indigenas e camponeses) e a consciéncia histérica
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pos-convencional dos agentes de pastoral da Igreja no Maranhdo (bispos, padres,
religiosas e leigos-leigas).

Entre os camponeses a “procura de vidas melhores”, de “melhores dias de
vida” estava diretamente associada a “busca de terra liberta” e da fuga de qualquer
“sujei¢ao” dos arrendamentos imposto pelos donos das “terras cercadas”. Este projeto
encontrou uma afinidade eletiva (Weber) com os relatos biblicos sobre a historia do
povo de Israel: condenavam aqueles que oprimiam e escravizavam 0s pobres, que se
apossavam de grandes extensdes de terra, que subvertiam a Justica através do suborno e,
ao fazerem tais coisas, aumentavam a desigualdade entre as classes sociais
(ADRIANCE, 1996, p.38). Por isso, nos cursos de formac&o biblica o livro do Exodo,
de Josué e dos Profetas eram particularmente significativos para os membros das
comunidades de base. O contetdo refletido vinha de uma leitura popular da Biblia, das
celebragdes liturgicas, das cangdes e dos poemas que criavam. O tema da “terra
prometida” e da “libertacdo dos opressores” (ndo mais 0s egipcios, mas sim os da frente
pioneira) estardo na base desta verbalizacdo do sagrado que sera promovida pelos
agentes de pastoral.

Foi recorrendo ao Livro do Exodo que os bispos do Nordeste vieram & tona
mais uma vez com a Declaragdo “Eu ouvi os clamores do meu povo (Ex. 3, 7)” de 1973,
que, para o brasilianista Scott Mainwaring, “foi um dos documentos mais radicais ja
emitidos” pela Igreja durante o regime militar (MAINWARING, 1989, p. 122).

A declaragdo foi elaborada por Monsenhor Marcelo Cavalheira, entéo
secretario do Regional Nordeste 11 da CNBB; Pe. Humberto Plumen, redentorista e
sociblogo; Pe. Ernanne Pinheiro, coordenador de Pastoral da Arquidiocese de Olinda e
Recife; Carlos Rocha, economista da SUDENE; e Anténio Vieira, da Operacao
Esperanca. Prepararam o texto e levaram para Fortaleza quando da posse de D. Aloisio
Loscheider e ali colheram as assinaturas.

D. Francisco Hélio Campos, entdo bispo de Viana (MA), além da sua,
conseguiu as assinaturas de outros quatro bispos do Maranhdo: D. Jodo José da Motta e
Albuquerque, arcebispo de Sdo Luis; D. Manoel Edmilson da Cruz, bispo-auxiliar de
Sdo Luis; D. Rino Carlesi, bispo-prelado de Balsas; e D. Frei Pascasio Rettler, bispo de

40
I

Bacabal™. Assinaram ao todo dezoito pessoas entre bispos (quatorze) e superiores

religiosos (quatro).

“ Depoimento dado por Pe. Ernanne Pinheiro, 02/02/2014.
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Numa época em que os lideres politicos temiam fazer criticas contra o
regime, os bispos condenavam “o terrorismo oficial”, a “espionagem”, o “crescente
dominio do Estado sobre a vida particular dos cidaddos” e “a frequéncia a tortura e ao
assassinato”. Além dessas denuncias, 0os bispos do Nordeste abandonaram de vez o
projeto de desenvolvimento e se uniram em torno de um projeto de libertacéo.

[...] Diante do sofrimento da nossa gente, humilhada e oprimida, hé tantos
séculos em nosso Pais, vemo-nos convocados pela Palavra de Deus a tomar
posicdo. Posicdo ao lado do povo. Posicdo juntamente com todos aqueles
que, com o povo, se empenham pela sua verdadeira libertacao. [...]

O planejamento [...] na luta contra o subdesenvolvimento e o sentido da
politica adotada [...] denotavam a concepcdo de um projeto entdo
sintonizado com amplos anseios [...] de realiza¢éo da justica social. [...]
Entretanto, a larga penetracdo de capitais estrangeiros [...] [conduziu a uma]
mudanga no objetivo nacional de desenvolvimento. [...] o desenvolvimento
passou a ser definido ndo em termos dos interesses da sociedade brasileira,
mas em relagdo ao interesse de lucro das empresas estrangeiras e dos
seus associados em nosso pais. [...]

Vemos hoje que o projeto social encaminhado apenas para maximizar a
eficiéncia de recursos, no esforgo contra o subdesenvolvimento, néo
responde as exigéncias atuais de libertacdo dos oprimidos. Uma
compreensdo cientifica da realidade demonstra que o grande apelo do
momento atual supde um projeto historico global de transformacado da
sociedade. [...]

A classe dominada ndo tem outra saida para se libertar, sendo através da
longa e dificil caminhada, ja em curso, em favor da propriedade social dos
meios de producdo. Este é o fundamento principal de gigantesco projeto
historico para a transformagdo global da atual sociedade, numa
sociedade nova, onde seja possivel criar as condi¢cBes objetivas para 0s
oprimidos recuperarem a sua humanidade despojada, lancarem por terra o0s
grilnGes de seus sofrimentos, vencerem o antagonismo de classes,
conquistarem, por fim, a liberdade. (Declaracdo de Bispos e Superiores
Religiosos do Nordeste, 06/05/1973. Os grifos sdo nossos)

Aqui, com esta declaracdo, podemos perceber uma ruptura semantico-
conceitual. Para Koselleck a descontinuidade historica pode ser localizada por meio da
analise conceitual. Se a histéria é caracterizada tanto por rupturas quanto por
continuidades, entdo estas rupturas estdo refletidas na linguagem. Além disso, a
linguagem pode ser o contexto de origem de uma descontinuidade histérica que, entdo,
se irradia da linguagem para 0s acontecimentos e as instituicbes. Outro elemento
importante em Koselleck € que os conceitos ndo variam apenas de acordo com o seu
campo semantico, mas também de acordo com 0s supostos temporais nele embutidos
(campo de experiéncia e horizonte de expectativa) (KOSELLECK, 2011, p. 97-118).

O conceito desenvolvimento era sinbnimo de justica social, mas como o

conceito e o projeto politico nele contidos foram deturpados para “empobrecimento” e
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“concentracdo de renda”, os bispos, naquele “momento presente”, o substituem pelo
termo libertacdo com outro projeto de justica social, com forte sabor marxista, que
passa pela “propriedade social dos meios de producdo”, a fim de vencerem o
“antagonismo de classe” e conquistarem, enfim, a “liberdade”. O conceito carregava
uma temporalidade ligada ao progresso das forcas de producdo, ja libertacdo requer
uma aceleracdo dos direitos civis, sociais e politicos.

Nao s6 uma mudanga de “palavra”, mas uma mudanga conceitual de projeto
histérico: de desenvolvimento e reformas sociais de base em fins dos anos 1950 e inicio
dos 1960, para libertacdo e mudancas estruturais nos anos 1970. Assim, as estruturas
de consciéncia historica, ramificadas nos trés mundos que estruturam o “mundo da
vida”, mudaram: a “visdo de mundo” preenchida pelo conceito de libertacdo, “direito e
moral” por meio de organizagdes comunitario-participativas (Encontros e Assembleias
de Pastoral, CEBs, mutires e rogas comunitarias) ¢ as “acdes” orientadas pelos
principios pos-convencionais da “ética do discurso” (fala argumentativa): justica,
dignidade e direitos humanos. De uma consciéncia historica convencional para uma
pos-convencional.

No entanto, o Governo Militar, por meio do Al 5 (1968), queria a
manutencdo da ordem moral em termos convencionais e 0 sistema econdmico
capitalista orientado a fins. Mesmo antes desse decreto, os conflitos de “a¢ao moral”,
entre a Igreja e os militares, ja vinham elevando sua temperatura.

Em 12/06/1966 aconteceu a primeira transmissdo da Radio Educadora
Rural do Maranhdo. Trés meses ap0s sua inauguracdo oficial, em 07/09, o programa
“Entre o Dia e a Noite” fez severas criticas a “independéncia” do Brasil enfatizando sua
continua “dependéncia econdmica”. O contetdo foi considerado subversivo, uma vez
que o script ndo foi previamente revisto pela censura federal 48 horas antes de ir ao ar
como era de praxe. Resultado: a Educadora ficou fechada por 8 dias. D. Jodo da Motta,
arcebispo de S&do Luis, e D. José de Medeiros Delgado — arcebispo de Fortaleza e
presidente do Regional Nordeste | da CNBB, lancaram notas de repudio a acdo dos
militares. (BOLETIM NORDESTE I, 1967, n° 17, p. 10)

Outra tensdo ocorre em 8/05/1968, dia em que se comemorava o “Dia da
Vitoria ¢ da Paz” pelas Forgas Aliadas, que puseram fim a 112 Guerra Mundial.

A Associacdo dos Ex-Combatentes de S&o Luis solicitou a celebragdo de

uma Missa para comemorar a data e fazer o sufragio pelos soldados mortos em batalha.
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A missa foi presidida pelo bispo-auxiliar de Sdo Luis, Dom Manuel Edmilson da Cruz,
na matriz da Conceicdo no Bairro Monte Castelo*. A homilia de D. Edmilson tocou
basicamente em “principios’:

Com a intencéo de dizer unicamente a verdade e querer unicamente o bem
proponho uma tomada de posicdo evangélica diante dos fatos que
comemoramos. Para isto: Uma exposicdo dos principios que inspiraram a
atuacdo das nossas Forcas Armadas.

1. Defesa da liberdade contra a opressao;

Da democracia contra a tirania;

Destruicdo de um regime que oprimia a liberdade — o Nazismo.
Principios vélidos, que foram vélidos, que s&o validos, que serdo validos;
pelos quais 0s nossos soldados derramaram o seu sangue e deram sua vida.
Principios pelos quais nos também estamos dispostos a derramar o
Nosso sangue e a dar nossa vida. [...]

3. Consideraces: Ao longo da historia da nossa Péatria pode-se constatar que
as nossas Forgas Armadas sempre vieram ao encontro das legitimas
aspiracdes de nosso povo. E uma gloria que lhe pertence. Ao longo da
Historia de todas as nacgdes verifica-se uma coeréncia com os principios que
nortearam a sua formacdo. No fato que comemoramos, esses principios ja
foram anunciados. Como cidaddo e ndo como autoridade eclesiastica,
aproveitando diante dos Srs. Militares a ocasido propicia, como quem ama a
nossa Pétria tanto quanto qualquer militar, faco as seguintes perguntas: sera
gue na situagdo atual podemos dizer que no Brasil existe liberdade de
imprensa? De radio? Sabe-se de passeatas impedidas pela autoridade. [...]
(CDI-CNBB, doc. n° 14070, 1968, p. 1. Os grifos sdo nossos)

Nesse ponto da homilia, os militares comecaram a sair da igreja. Neste
momento, Dom Edmilson colocou o microfone a disposicdo das pessoas que ali
participavam para também darem sua opinido, “para que ndo parecesse uma atitude
impositiva”. O Bispo abriu para o “debate” (!). Um oficial do Exército, retornando para
dentro da Igreja, falou exaltado: “O Sr. desviou inteiramente o sentido do Evangelho.
Aqui vimos rezar. E o Sr. Aproveitou a missa para fazer politica. O Sr. que é inteligente,
bem sabe que ndo é este o lugar para dizer estas coisas mas que devia dizé-las em praca

publica se lhe dessem permissdo” (grifado no documento original). D. Edmilson

respondeu: “Esta € a sua opinido que eu respeito, mas ¢ a sua opiniao”.

Ao término da celebracdo, na sacristia, 0 presidente e o secretario da
Associacdo de Ex-combatentes se aproximam do bispo e lhe tecem elogios
parabenizando-o pela coragem civica e pelas palavras patridticas e oportunas, e
lamentavam a saida dos militares. Na saida da igreja, o Deputado Artur Carvalho, se

aproximou dizendo com raiva: “venho apresentar-lne meu veemente protesto, como

*1 0 nome do bairro ja diz muito sobre ele: faz referéncia a uma das vitérias da FEB em sua campanha
militar na Italia. Na verdade, o Bairro de Monte Castelo era uma vila militar.
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catolico convicto, contra o fato de o Sr. ter transformado uma Missa em atitude

politica”.

Os Militares esperavam que a Igreja continuasse a atuar, nesses “conflitos

de acdo moralmente relevantes”, em nivel convencional, ou seja, tanto em conformidade

ao seu “papel social” (reduzida apenas a esfera religiosa e ndo politica) como em

conformidade com ““a lei ¢ a ordem”, isto €, com a “Lei de Seguranca Nacional”.

O arcebispo de S&o Luis, D. Jodo José da Motta, publica uma carta de

solidariedade ao seu bispo-auxiliar para que fosse lida em todas as missas na

Arquidiocese.

Ausente da sede da Arquidiocese, para atendimento de compromissos
pastorais no interior, somente ontem tive conhecimento exato da ocorréncia
do dia 8 de maio, na Matriz da Conceigdo, na qual foi envolvida a pessoa do
Bispo Auxiliar, Dom Manoel Edmilson da Cruz.

Ja é do conhecimento publico que os Militares se retiraram da igreja, em
sinal de protesto contra as afirmagfes que Dom Edimilson fazia, por ocasido
da homilia da Santa Missa, naguela data.

Aqui estou para, de publico, dar sobre o caso minha palavra de Arcebispo
desta Arquidiocese de Sao Luis do Maranhdo.

I — Unido ao meu Bispo Auxiliar na missdo de anunciar a Verdade, e
conhecedor de sua autenticidade e retiddo no cumprimento desta ardua
missdo, a ele continuo unido nesta hora de incompreensdo de suas
afirmacdes e de desrespeito a sua pessoa no exercicio do direito de falar,
como cidad&o e como eclesiastico.

Il — Alegra-me e conforta-me a unido do clero e do laicato bastante
esclarecidos para descobrirem a Verdade e o Bem nas intencbes e
afirmativas de Dom Edmilson.

Il — A Igreja no Brasil, na hora presente, estd vivendo em maior
profundidade sua missao profética de denunciar o erro e de anunciar a
Verdade.

Como Mestra, dentro da sd pedagogia, aproveita os fatos da vida para
ilumin&-los com a luz do Evangelho.

A historia morta do passado revive no presente, ao calor da luz de Cristo.
Dom Edmilson analisou a Vitéria de 8 de maio de 1945, dentro das
realidades do Brasil de 1968, para projeta-la, eficazmente, no Brasil de
amanha. [...]

IV — Termino, expressando minha grande esperanca de que o incidente de 8
de maio ofereca a oportunidade de séria reflexdo sobre a necessidade
urgente de os poderes publicos — civis e militares — abrirem um crédito
de confianca na Igreja do Brasil cénscia, mais do que nunca, de sua
responsabilidade de ajudar o povo brasileiro a viver a vida, para que
Deus criou cada homem e todos os homens.

Vida de Justica. Vida de liberdade. Vida de paz. Vida de amor.

A Igreja no Brasil esta ajudando a construgdo da Patria.

S&o Luis, 12 de maio de 1968. (CDI-CNBB, doc. n® 14070,1968, p. 3. Os
grifos sdo nossos)

Ao lermos essa carta, ndo hd como ndo deixarmos de lembrar o desejo de
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Dom Macedo Costa, em 1890, de um Episcopatus unus (Episcopado unido) para
enfrentar os conflitos com o Estado. Dom Motta reforca a unido com seu bispo-auxiliar
ndo abrindo méo da colegialidade episcopal.

Também muitos conflitos foram resolvidos, ndo pela via comunicativa-
argumentativa, mas pela via pré-convencional da violéncia. Em agosto de 1970, os
padres José Antbnio Magalhdes Monteiro e Xavier Gilles de Mapeau foram presos pela
Policia Federal, enquadrados na Lei de Seguranca Nacional. Eles eram vigarios nas
Pardquias de Urbano Santos e Sdo Benedito do Rio Preto. Estavam participando de uma
Semana de Estudos Pastorais para o Clero Diocesano em Séo Luis. No inquérito, o
delegado baseou-se no depoimento prestado pelo padre Monteiro nas dependéncias da
PF. Ali, ele teria confessado que era militante da AP (Ac¢do Popular), organizacdo de
esquerda. Padre Monteiro afirmou que tinha sido torturado enquanto era interrogado. Ja
Pe. Xavier Gilles de Mapeau foi indiciado junto com Monteiro sob a acusagdo de
atentarem contra a Lei de Seguranca Nacional. Para comprovar a ligacdo de Gilles e
Monteiro com a Agdo Popular, o delegado citou livros “subversivos” que 0S dois
possuiam em casa. Os dois organizavam as Comunidades Eclesiais de Base. (Jornal
Pequeno, Sdo Luis do Maranh&o, 6/08/1970; Jornal Folha de S&o Paulo, 15/06/1999).

Em todas as pardquias de Sdo Luis se leu uma declaracdo, a 09/08,
explicando o encarceramento dos padres e a condenacdo desse fato por parte da Igreja.
A 22 e 23/08, todas as paroéquias no Estado do Maranhdo proferiram sermdes criticando
a tortura e o arcebispo D. Jodo José da Motta Albuquerque emitiu uma declaracdo em
defesa do trabalho da Igreja junto aos pobres. O bispo auxiliar, D. Manuel Edmilson,
leu a declaracdo na estacdo da radio da Arquidiocese, subsequentemente a policia
proibiu outros comunicados sobre o ocorrido. Em 25/08, os bispos do Regional
Nordeste | (Maranhdo, Piaui e Ceard) emitiram uma nota condenando o terrorismo e
tortura generalizados, dizendo: “Padres e leigos trabalham para que o povo se esclareca
e se promova. Em varias partes, donos de terras e politicos chamam este trabalho de
subversdo, de agitacdo, de comunismo. E procuram impedi-lo diretamente com ameacas
e perseguicGes, ou indiretamente por meio de campanhas de denuncias e de
desmoraliza¢des” (SEDOC, 1970, p. 489).

O documento de conclusdo da Reunido da Provincia Eclesiastica do

Maranhdo, assim declarava:
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Reafirmamos 0 nosso pensamento: no campo ou ha cidade, o povo deve
descobrir que tem dignidade, que é responsavel, que deve ser ouvido, que
deve construir o desenvolvimento — tarefa de todos. Os leigos e os padres,
gue esclarecem o povo e 0 ajudam a tomar consciéncia de sua dignidade, a
se organizar dentro de seus direitos e deveres e a lutar pela justica, estdo
assumindo conosco a fidelidade ao Evangelho, pois esta atividade também
faz parte da Misséo da Igreja. Chama-los de subversivos é uma subverséo
de conceitos e uma injustica de graves implicacfes. Seria chamar o
Evangelho e toda a Igreja de subversivos. O clima de terror e de medo, o
estimulo as delagbes e 0o emprego de torturas ndo conduzem & paz justa e
fraterna. Reafirmamos o nosso compromisso de continuar a educacdo do
povo para ser o autor do desenvolvimento. E em nossa fé e em nossa
fidelidade ao Cristo, que buscamos motivos para este servi¢o. (Provincia
Eclesiastica do Maranhdo, Caxias, 25/08/1970. In: CDI-CNBB, doc. n°
10327, 1978, p. 32-33. Os grifos sd0 nossos)*

D. Jodo José da Motta escrevia sobre a situagdo do Estado: “Ai esta o novo
Maranhd&o, a exigir e a impor a consciéncia cristd uma tomada de posi¢do da Igreja que
responde aos clamores do nosso povo oprimido, injusticado e faminto de todas as
fomes, marginalizado, mas confiando ainda na Igreja” (Boletim Informativo,
01/01/1977 — Sentir com a Igreja. In: CDI-CNBB, doc. n® 10327, 1978, p. 31).

Mas os conflitos, e até mesmo o dissenso, vao se aprofundar na Igreja no
Maranhdo. Caso mais emblematico para aqueles anos de 1970 foram os ocorridos na

diocese de Viana.

4.4 — O caso da Diocese de Viana: a “volta a grande disciplina”

No final do pontificado de Paulo VI (1964-1978), percebia-se claramente a
formagéo de certo consenso em torno da necessidade de impor uma disciplina maior no
interior da Igreja, tanto no meio dos simples fiéis quanto junto aos principais
responsaveis pela direcdo da Igreja. Havia ja sinais de “decep¢do” em relagdo ao
Concilio Vaticano I1.

Os sinais aparecem claros nos ultimos discursos de Paulo VI. Assim, na
homilia de 01/01/1978, no ultimo ano de sua vida, ele, em critica amarga e severa a
sociedade, chamou-a de “sociedade dessacralizada, sem alma, sem amor”. Na sua
ultima alocugdo ao Colégio dos Cardeais em 23/06/1978, lembrava-lhes o “rigor
doutrinal” e a funcao pastoral dos bispos e do papa de intervir para defender os fiéis de

“deploraveis desvios” (LIBANIO, 2000, p. 161).

*2 pode-se reparar, ainda em 1970, o desejo dos bispos pelo desenvolvimento.
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Assim, depois de sua morte, seu sucessor, Jodo Paulo I (1912-1978) logo na
sua primeira radiomensagem afirmava: “Queremos conservar intacta a grande disciplina
da Igreja [...] para assegurar [...] a solidez e a estabilidade das estruturas juridicas”. Em
uma mesma linha de continuidade, seu sucessor, Jodo Paulo Il (1978-2005), na primeira
radiomensagem Urbi et Orbi insistia na fidelidade que “significa ainda observancia da
grande disciplina da Igreja”, que tenderia a “garantir a justa ordem propria do Corpo
Mistico” e “regular a fisiologica articulacdo entre todos os membros que o formam”
(LIBANIO, 2000, p. 163).

A Diocese de Viana foi uma das primeiras dioceses a entrar na “observancia
da grande disciplina da Igreja”, ou seja, houve uma brusca alteragdo no principio de
organizacdo eclesial: da colegialidade episcopal e da sinodalidade de base (pos-
convencionais), para a volta do ordenamento convencional baseado no modelo
monarquico ¢ da “virtude da obediéncia” (lei e ordem) pré-conciliares. Assim, apds as
“aberturas” do Concilio Vaticano II, se iniciou um processo de “fechamento lento,
seguro e gradual”, parafraseando, as avessas, 0 projeto de governo do presidente
Ernesto Geisel, e que, nos anos 1980 e 1990, passaria a ser a pratica “normal” nas
demais dioceses no Brasil.

Como paroquia da Arquidiocese de Sdo Luis, Viana, em outubro de 1962,
incentivado por D. José Delgado, recebeu os educadores do MEB que iniciaram um
curso de treze dias, com a colaboragdo dos jovens do municipio. Naquele mesmo ano,
de passagem pelo Canada, D. Antdnio Fragoso, na época bispo-auxiliar de Sdo Luis, foi
apresentado a uma experiéncia pastoral inovadora e trazia para Viana a primeira equipe
de missionarias leigas da AFI (Auxiliares Femininas Internacionais)®, composta por
uma sociologa e tedloga alema, uma enfermeira belga e uma medica italiana: Maria
Stuart, Guadalupe e Tereza. Depois chegariam Denise Caron e Gertrudes Pax. Elas

foram as primeiras a colocarem Viana em sintonia com as novidades que nasciam do

* As Auxiliares Femininas Internacionais (AFI) foi uma fundacdo missionaria belga, criada nos anos
1940 por Yvonne Poncelet e Solange Horne de Meten. Ambas eram formadas em psicologia, pedagogia e
medicina tropical. Seguiram o conselho de um padre amigo, Pe. Bolland, que dizia: “Estude para servir
em uma missdo”. Elas se dedicaram, desde o inicio, a viver de acordo com trés principios: amor
verdadeiro, alegria constante e abnegacdo total. Assim criaram as “Auxiliares Leigas das Missdes” e que,
posteriormente, passaram a se chamar “Auxiliares Femininas Internacionais”. Contavam em suas fileiras
com assistentes sociais, enfermeiras, médicas, advogadas de diversas nacionalidades vindas,
especialmente, da Bélgica, Franca, Italia, Estados Unidos e Canadd. As Auxiliares ajudavam na
alfabetizacdo de jovens e adultos, em harmonia com a cultura local, colocando-0s em contato com o
pensamento contemporaneo. Em 1955, sem renunciar a uma austeridade franciscana, a organizagdo
possuia dez casas e residéncias estudantis em Bruxelas, Paris, Chicago, Roma e Montreal.
(BIOGRAPHIE BELGE D’OUTRE-MER, t. V111, 1998, p. 347)
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Concilio Vaticano 1.
O péroco de Viana, Eider Furtado da Silva*, anos mais tarde, reconheceria
que a convivéncia com essas missionarias foi transformadora:

Até aquela época, eu era um sacerdote tipico do interior. Ndo lia nada.
Apenas jornais, quando me chegavam as mdos, formularios de homilias e,
vez por outra, recordava uma ou outra matéria vista no seminario. Foram
essas missionarias da AFI, as responsaveis pelo meu despertar. Elas me
emprestavam livros e sugeriam determinadas leituras. Tomei gosto pela
leitura. Foi ai que passei a olhar 0 mundo e minha missdo sob nova Otica.
(UBIALLI, 1977, p. 14).

Com a criacdo da Diocese de Viana (1962), seu primeiro bispo, D. Amleto
de Angelis, seguiu a mesma pratica usada pelos bispos-prelados das recém-criadas
Prelazias do Maranhdo (Pinheiro, Balsas e Candido Mendes): a plantatio ecclesiae
(implantar a Igreja). Para isso agiu de forma abertamente estratégica. Acreditava na
importancia de “construir” estruturas fisicas para levar a frente a missdo pastoral. Para
isso segue uma linha “desenvolvimentista-empreendedora”. Com apenas quatro padres,
privilegiou buscar recursos humanos e materiais na Europa. Comprou e reformou casas,
abriu escolas no municipio, um centro social, fundou o Seminario e construiu um
Convento para a chegada de uma comunidade religiosa feminina. Recorrendo ao
programa de Fidei donum solicitou padres da Italia e da Pol6nia. Além destes, chegaram
também padres catarinenses e outras mais leigas estrangeiras.

D. Angelis se tornou praticamente uma espécie de “senhor-benfeitor” de
Viana, pois fez inimeras construcdes, deu movimento ao banco, as serrarias, as olarias,
carreteiros, emprestou dinheiro sem juros, construiu casas para 0s mais pobres e pagou
os salarios das professoras de varias escolas nos povoados e na cidade.

Um padre italiano, que chegou nesta onda, conta com que espirito vinha
para ser missionario em Viana:

Cheguei com o entusiasmo de um missionario vindo para converter e fazer
coisas novas num mundo tido como atrasado e pagdo... Trazia na carne o
ativismo idealista. Logo quis pregar seja em Viana que[r] em Matinha,

* Natural de Barro Vermelho (MA) (27/01/1917). Ordenou-se em S&o Luis, em 21/12/1948, aos 32
anos. Incentivado por D. José de Medeiros Delgado e por D. Antonio Fragoso, comegou a inovar o
sistema pastoral da sua paroquia. As capelas rurais passaram a ser mais visitadas, possibilitando a criacéo
de CEBs. Seguindo um plano estabelecido para toda a diocese, promoveu semanas e triduos catequéticos
na pardquia e nas comunidades nascentes, num movimento que congregava a familia, os jovens e incluia
os leigos. Em Viana ajudou a criar a JAC (Juventude Agréaria Catélica). Em julho de 1970, com D.
Francisco Hélio Campos, assumiu a Coordenagdo de Pastoral Diocesana rural. Colaborou na preparagao
do pessoal do campo para a criagdo dos primeiros sindicatos de trabalhadores rurais de Viana, Penalva,
Cajari, Matinha, Bom Jardim, Zé Doca e Chapéu de Couro.
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causando assim tormento dos ouvintes, que nem ousavam, entdo, aquilo que
disseram depois de varios anos: — Padre, sua fala estava muito atrapalhada,
nos ndo entendiamos nada. — Assim a dominacdo cultural aumentava no
meio do povo, ja tdo cheio de complexo de inferioridade. E eu achava de
fazer bem e de ter toda a razdo nas minhas atitudes, reforcadas
inconscientemente pelos responsaveis da coordenacdo pastoral daquela
época. Mandaram-me dar confissdo e esmola a gente doente e pobre, no
mesmo tempo. Que panelada. (UBIALLI, 1977, p.12)

D. Angelis adoeceu e retornou para a Italia, vindo a falecer em 1967. Ou
seja, durante os quatro anos de bispado ele ndo colocou a Diocese de Viana nos passos
do Vaticano I, se preocupando exclusivamente com as estruturas humanas e materiais
da diocese.

Em 1969 foi nomeado para Viana o cearense D. Francisco Hélio Campos.
Desde 1958, trabalhou como padre na Paréquia do Pirambu, em Fortaleza. Os pobres
estavam concretamente no centro do seu trabalho eclesial. Em janeiro de 1962,
organizou uma grande marcha do Pirambu, reunindo uma multiddo em diregdo ao
centro da cidade de Fortaleza, reivindicando o acesso a terra e melhores condicfes de
moradia e vida digna. Depois, em 1969, foi transferido para a paréquia de Mondubim,
antes de ir para Viana.

Com ele, uma Igreja radicalmente pos-convencional se estabeleceu e a
Gaudium et Spes foi sua inspiracdo. Dois objetivos vdo guiar sua atuacgao pastoral: por
uma Igreja libertadora e verdadeiramente “maranhense” (autoctone).

Nossa missdo exige de n6s a encarnacdo na realidade. Ndo podemos
evangelizar se ndo assumirmos as angustias e as esperancas do povo.
Assumir as angustias e as esperancas do povo, nao é substituir o povo na sua
acdo. O povo deverd ser o agente de sua libertagdo. Nossa missdo é
conscientiza-lo. Leva-lo a ser ele mesmo e responsavel pelo seu destino. Nos
com ele naquilo que é nossa missao. [...]

NOs estamos, portanto, a servico de um povo concreto, numa realidade
concreta, num local concreto, numa igreja concreta. Que vimos fazer? O
povo é que nos deve dizer o que quer que nés facamos. Ndo é a
congregacdo que nos vais dizer o que devemos fazer, mas o povo de Deus e
neste povo de Deus. Ha aqui um povo determinado — com sua cultura,
mentalidade, com suas angustias e crengas, com os seus valores, desvalores.
(UBIALLI, 1977, p. 16-17. Os grifos s&o nossos)

Na Assembleia Diocesana de 1971, foi escolhido como prioridade pastoral o
“Homem do Campo” como “primeira meta da evangelizacao”. De fato, a situagdo social

da diocese era uma das mais dificeis, mas ndo muito menos diferente do restante das

demais prelazias-dioceses do Maranhdo. Havia um médico para 100 mil pessoas;
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professores recebiam péssimos salarios; grande numero de jovens analfabetos,
desempregados e vivendo em situacdo de miséria no campo; lavradores sem direitos e
explorados em suas terras; na vida politica imperava o ‘“vergonhoso coronelismo
interiorano”; sem estradas e isolados do restante do Estado. Por isso, ao término do
Encontro, enviaram uma carta ao Presidente Médici “relatando a situagdo de
marginalizagdo do povo da diocese” (UBIALLI, 1977, p. 19-20).

Em 1973 a organizacdo do trabalho pastoral se consolida. Para isso, foi
elaborado um questiondrio com perguntas dirigidas as comunidades de base com a
finalidade de néo sé trazer os problemas em que viviam, mas, sobretudo que tomassem
consciéncia da real situacdo e buscar as solugbes adequadas. Uma destas solucdes foi
fortalecer as chamadas “organizacdes de classe”, tais como a Unido Operaria, a Colonia
de Pescadores e os Sindicatos Rurais.

O resultado imediato vai ser o aumento de conflitos com 0s grupos
dominantes da regido. Em carta dirigida ao Ministro da Justica Armando Falcdo, em
1974, D. Hélio Campos denunciou vigorosamente as violéncias e injusticas contra o
povo de sua diocese.

Acabo de chegar de uma visita pastoral na area de Santa Luzia. Esta diocese
tem sido palco, nestes ultimos anos, de injusticas clamorosas contra pobres
lavradores. O udltimo fato: lugar — Jeji do municipio de Santa Luzia. Vitima
— Januério Soares da Cruz, 59 anos, casado, 6 filhos, 15 anos no local.
Agressor — Olinto da Costa, fazendeiro, chegado ha pouco. Fato — Januario
fora comprar remédio para sua esposa em Esperantina, onde reside Olinto
Costa. Passando em frente a casa de Olinto, este 0 chamou e mandou entrar e
sentar-se. Ao gque obedeceu temeroso. Logo, Olinto da Costa aos gritos e
ameacas humilhou-o. Este ndo querendo brigar, pediu licenca e retirou-se.
Ao virar as costas recebeu uma violenta pancada que o prostou. Entdo Olinto
da Costa e dois dos seus pistoleiros treparam sobre Januario, surrando-o com
as coronhas dos seus revolveres. Ainda agora estdo as marcas na cabega e no
rosto de Januario. No momento trafegava um motorista, que, ao presenciar
ao fato, meteu-se no meio. Arrebatou Janudario das maos daqueles terroristas
e levou-o para Santa Luzia. Por ndo ter onde pé-lo depositou-o na delegacia
de Policia local. Imediatamente chega a delegacia o advogado do Sr. Olinto
da Costa. A policia apoderou-se da vitima, ndo permitindo que fosse levado
para o hospital. O paroco sabendo do fato apressou-se em ir a delegacia e
solicitar direito ao ferido de ir par o hospital. A policia foi violenta com o
sacerdote, expulsando-o de 1. O siléncio é a resposta — e o terror continua.
(UBIALLI, 1977, p. 41)

Por causa deste seu compromisso radical pela justica, D. Hélio era
acompanhado pelos 6rgaos de repressdao do governo militar. Ndo temia por sua vida,
falava diretamente com as autoridades em favor dos seus lavradores; entrava nas

delegacias ou ia atras dos carros de policia para resgatar os que tinham sido presos
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injustamente. Enfim, estas atitudes deram a ele a fama de corajoso e solidario. Por isso,
0 povo o via como um “bispo de verdade”.

Amigos meus do exército, SNI, Policia federal informam-me: “seus passos
estdo seguidos. Todos 0s seus movimentos sdo acompanhados como
suspeitos. Sua ficha completa é vermelha. De um momento para outro
podera ser preso e entregue a Seguranga Nacional”. A noticia nio me
atemoriza. Confio no Senhor. Enganam-se 0s perseguidores da Igreja em
calar a minha voz. Ela nada é de tdo fraca, timida e pobre. Ndo é minha
palavra que liberta. Mas o Cristo Libertador. A Palavra do Pai que
ressuscitando, venceu toda a escraviddo. Nunca aceitei escravidao.
Sempre procurei viver a liberdade de Cristo. Luto por uma Igreja livre, tendo
como Unico compromisso — a Mensagem Libertadora do Evangelho.
(UBIALLI, 1977, p. 21. Os grifos séo do original)

Com o objetivo de formar seu proprio clero, com uma identidade
maranhense ¢ identificada com a “causa do povo”, D. Hélio, inspirado nas
Fraternidades de Charles de Foucault*®, funda também pequenas Fraternidades para a
formacdo de seus seminaristas. Fundaram-se as Fraternidades de S0 Jose e de Nazare,
formadas por dez jovens cada, que frequentavam o ginasio e a escola normal da cidade.
Em Santa Luzia iniciou-se a experiéncia com quatro jovens que tentaram estudar o
Supletivo. Em 1971, D. Hélio apresentou ao clero diocesano a proposta da criagdo de
um Instituto Filoso6fico-Teol6gico em Pindaré Mirim para a formacgdo de padres em
vista de “um novo estilo de atuagdo pastoral”, conforme o projeto de “marchar para a
construcdo da nossa Igreja Particular, tendo em vista a sua caracteristica e autoctonia”
(UBIALLI, 1977, p. 34-37). Em 23/01/1975, acometido por um cancer, D. Hélio
Campos vem a falecer. Iniciou-se, assim, um periodo de muitos “conflitos de agdo
moral” internos a diocese.

D. Hélio Campos ficou fora da diocese por 4 meses em tratamento. Na sua
auséncia, deixou como Vigario Episcopal o Pe. Eider Furtado. Proximo da morte, ele
enviou uma carta ao seu clero para permanecer unido frente as expectativas futuras que
se abriam: “Nomeio vocés todos consultores, todos, somos poucos e assim ndo faz

diferenga com ninguém; depois de minha morte procedam a eleicdo do Vigario

A “Fraternidade dos Pequenos Irmdos de Jesus” foi fundada em 1933 pelo Padre René Voillaume

(1905-2003), cuja espiritualidade se inspira nos escritos deixados por Charles de Foucauld (1858-1916).
Os irmaos fazem os votos de pobreza, castidade e de obediéncia a Igreja, querendo compartilhar as
mesmas condi¢des dos pobres e ser tratados como eles.
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Capitular®® segundo direito que é vosso. Mas prestem atencdo que houveram muitas
pressdes contra mim para que eu renunciasse, seja por parte do Governo quer da Igreja
mesma”.

Foi um alerta para provaveis “conspiracdes” ou ‘“‘casuismos” para colocar
fim aquela experiéncia de “pastoral libertadora”. Pediu atencdo especial para as agdes
do Nuncio Apostdlico, D. Carmine Rocco (1973-1982). Em outra carta, para o Pe.
Eider, em setembro de 1974, D. Hélio deu suas impressdes sobre aquele diplomata:
“[...] caso de calamidade publica Carmine Rocco, o Nuncio, que se julga ‘segundo
Papa’, os Bispos criangas que necessitam de uma esmolinha que o seu prestigio de
embaixador concede” (UBIALLI, 1977, p. 44 ¢ 48).

Um dia apds a morte de D. Hélio Campos, abriu-se uma crise profunda na
diocese. Os padres do Colégio de Consultores de Viana, agindo conforme o Can. 432
81° do Cddigo Canénico de 1917 escolheram o Vigario Capitular para governar
interinamente a diocese. O eleito foi o Pe. Eider Furtado. No mesmo dia a Ata foi
enviada ao Nuncio Apostolico, D. Carmine Rocco, ao Arcebispo de Sdo Luis, D. Jodo
da Motta, e 8 CNBB.

No entanto, o Nuncio Apostdlico ja tinha dado um encaminhamento
diferente quase que simultaneamente a reunido do Colégio de Consultores. Um dia
depois da reunido dos Consultores, o Arcebispo de S&o Luis foi comunicado por
telefone, pelo préprio Ndncio, que ele tinha sido nomeado Administrador diocesano de
Viana. Tudo indica que o Nuncio ja tinha o decreto de nomeacdo antes mesmo da
reunido do Colégio.

Por pressdo de civis e militares ligados ao governo, D. Carmine Rocco
recorreu a uma brecha juridica que se encontra no Céan. 431 81° do Cédigo de Direito
Candnico de 1917: “Quando da Sé vacante, 0 governo diocesano recai sobre o Capitulo
da Catedral, a menos que tenha um Administrador Apostélico ou salvo disposicdo em
contrario pela Santa Sé” (Sede vacante, nisi adfuerit Administrator Apostolicus vel
aliter a Sancta Sede provisum fuerit, ad Capitulum ecclesiae cathedralis regimen
dioecesis devolvitur. Grifos nossos).

Durante o regime autoritario, segundo Sérgio Henrique Rodrigues, muitas

vezes os militares tentaram intervir, através do embaixador brasileiro em Roma, nas

*® No Cédigo de Direito Candnico de 1917, Vigério Capitular era o nome dado para aquele que fica no
lugar de um Bispo enquanto a sede diocesana ficava vacante. Depois 0 termo foi substituido por
Administrador Diocesano.
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nomeacOes de bispos brasileiros, procurando afastar a possibilidade de que algum
“elemento da ala esquerdista do clero no Brasil” assumisse uma diocese e, assim,
pusesse em “execucdo um plano de afastamento de sacerdotes anticomunistas” que
combatiam a “infiltragdo comunista nas escolas e paréquias”. (RODRIGUES, 2006, p.
74-75).

O embaixador e o Ministério das Relacbes Exteriores sentiam que era quase
um dever catolico alertar o Vaticano sobre os “prelados desviantes”. A Secretaria de
Estado brasileira pedia para que

a Santa Sé dedique vigilante atencéo a selecdo do episcopado brasileiro,
cuidando de que as dioceses e arquidioceses que venham a vagar sejam
providas com prelados prudentes e firmes, capazes de resistir a tentacdo
da concorréncia demagdgica e de alianca tatica com as forga desagregadoras
da ordem social. (RODRIGUES, 2006, p. 81. Os grifos sdo nossos)

Havia, por parte do governo militar, um acompanhamento sobre a indicacdo
dos Nuncios Apostolicos para o Brasil. Em abril de 1969, trocou Dom Sebastiano
Baggio (1964-1969) por Dom Umberto Mozzoni (1969-1973), que trabalhou no sentido
de diminuir os conflitos entre a Igreja e o Estado. Quando o governo brasileiro
concedeu agrément a D. Umberto Mozzoni, que naguele momento era Nuncio na
Argentina, a Secretaria escreveu as embaixadas brasileiras em Buenos Aires e no
Vaticano pedindo informacg6es sobre a sua personalidade e suas concepg¢des quanto ao
papel social da Igreja e do clero. O embaixador brasileiro na Argentina, Manoel Pio
Corréa, escreveu dizendo que D. Umberto Mozzoni era considerado “ardoroso adepto
da denominada tendéncia conservadora”, e que ndo escondia as suas reticéncias sobre as
atividades dos “chamados progressistas”.

Dom Umberto Mozzoni teria manifestado, varias vezes, sua preocupacao
sobre a situacdo da Igreja no Brasil, assinalando a necessidade de que bispos e
sacerdotes se dedicassem a “vida espiritual de seus fiéis, evitando incentivar a
subversdo no campo eclesiastico, no social e no politico”. Corréa ouviu de D. Umberto
Mozzoni que 0 papa encontrava-se profundamente preocupado com as posicoes
extremadas que vinham assumindo parte do clero catdlico e dos leigos no mundo
inteiro. O novo nuncio afirmara ao embaixador brasileiro que o papa achava-se disposto
a ouvir favoravelmente qualquer preocupacdo que lhe seja exprimida pelos
embaixadores junto a Santa Sé acerca de atividades “imprudentes de prelados”
(RODRIGUES, 2006, p. 88-90).
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Em seu relatorio global do ano de 1976, o embaixador brasileiro em Roma,
Castello Branco, exp6s ao ministro das Relacdes Exteriores de Geisel, Antonio Azeredo
da Silveira, que as relagdes entre o Brasil e a Santa Sé no ano de 1976 diferenciaram-se
dos dois ou trés anos anteriores. Realmente, os ultimos meses de 1975 e o ano de 1976
foram problematicos para as relacées do regime com o clero brasileiro*’. Mas observou
que era clara a intencdo da Igreja de ndo ampliar os problemas e, sobretudo, que havia
um empenho da parte do Vaticano em ndo derivar para o plano internacional os
problemas referidos as ocorréncias internas. Para o embaixador, esse comportamento
deveu-se a diversos fatores. Dentre eles destacou a disposicdo ao dialogo do governo
brasileiro com a Igreja a partir de 1974 e as “atribui¢des conciliadoras e negociadoras
do nancio apostolico” Dom Carmine Rocco (RODRIGUES, 2006, p. 99-100).

De fato, “o calejado nuncio dom Carmine Rocco” tinha uma grande
capacidade em lidar com governos autoritérios, pois era “[...] provado em longa carreira
iniciada junto ao governo colaboracionista francés instalado por Vichy durante a 1l
Guerra [...]”. (Revista Veja, 19/10/1977, p. 54)

Sem davida que a Santa Sé, o governo brasileiro e D. Carmine Rocco
“providenciaram de outro modo” a sucessdao de Viana em direcdo a outro perfil de
prelado e de eixo pastoral “menos subversivo” e mais convencional.

Os padres de Viana fizeram de tudo para bloquear a “conspiragdo”: tentaram
dialogar com D. Motta; escreveram uma carta ao Papa Paulo VI preocupados quanto a
possivel perda do projeto de “uma igreja verdadeiramente autdctone” e de uma “pastoral
encarnada na realidade maranhense”; outra carta a todos os bispos da CNBB e ao povo
de Viana esclarecendo as decisdes do Nuncio Apostdlico em que lamentavam “o
procedimento adotado e os jogos de poder aplicados neste fato”.

Internamente, ndo havia tanto consenso assim. Desde o periodo de D. Hélio
Campos, um grupo de padres catarinenses ndo estava gostando da pastoral e das ac¢oes
do bispo. Durantes os Encontros de Pastoral o debate sempre foi muito intenso sobre
isso. Quando da tomada de posicdo diante da nomeagdo do Administrador diocesano,
criaram mais divisdo e barreiras entre eles e outros agentes de pastoral. “Tentou-se no

fim de ndo quebrar definitivamente a unido e se pediu respeito para as diferentes

7 25/10/1975, o jornalista VVladimir Herzog era assassinado pelo DOI-CODI de Sdo Paulo; 17/01/1976,
encontrado morto numa cela do DOI-CODI o operario Manoel Fiel Filho; 09/1976, Dom Adriano
Hypdlito, bispo de Nova Iguacu, foi sequestrado, espancado e pintado de vermelho por um comando
anticomunista; 10/1976, assassinato do padre Jodo Bosco Burnier em Séo Félix do Araguaia (MT).
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posigdes”. No final de tudo, ndo conseguiram reverter a situacao de respeitar a decisdao
do Colégio de Consultores (UBIALLI, 1977, p. 53-54, 59).

Apos bloguear as pretensdes do clero de Viana, o segundo passo de D.
Carmine Rocco foi a de nomear um bispo que cumprisse seu “papel social” (fungdo na
esfera religiosa) enquanto bispo, de manter a diocese dentro da “lei e da ordem” e dos
principios convencionais de “consciéncia moral” para desacelerar, assim, a recep¢ao do
Concilio Vaticano Il. Para isso, nomeou Frei Adalberto Abilio Paulo da Silva,
franciscano capuchinho residente no Convento de Fortaleza. Pelo menos em um aspecto
D. Rocco aceitou o pedido dos padres de Viana: nomeou um maranhense.

Frei Adalberto nasceu no municipio de Loreto, entrou para 0 Seminario dos
Franciscanos Capuchinhos em 1950 e foi ordenado padre em 1956 em Carolina (MA).
No dia de sua posse, 03/08/1975, em Viana, participaram o Nuncio, D. Carmine Rocco,
o governador do Estado do Maranhdo, Nunes Freire, o General Florimar Campelo®,
escolhido como padrinho de sagracdo, D. Ungarelli, emérito de Pinheiro, além dos
Arcebispos de S8o Luis e Fortaleza, do presidente da CNBB e dos bispos de Bacabal,
Candido Mendes, Pinheiro, Carolina, Caxias, Brejo e Tiangua (CE). Um dos bispos
participantes comentou: “Se soubesse que estava presente o General Campelo e o
Governador, ndo tinha vindo” (UBIALLI, 1977, p. 62).

De fato, D. Adalberto tinha estreita relagdo com os militares. Em outubro de
1975, o Gen. Florimar Campelo chega a Viana com duzentos soldados. O bispo o
recebeu no aeroporto e ficou reunido com ele por horas. O general depois declarou ao
povo de Viana que “qualquer coisa procurar o Bispo”. Naquele mesmo més folhetos
foram pregados nas portas das casas paroquiais e igrejas dos municipios de Matinha e
Santa Luzia, pela noite, acusando de subversdo muitos agentes de pastoral®.

A partir dai vao se iniciar uma série de “disturbios comunicacionais” entre
bispo, padres, religiosas e leigos, gerando a¢bes comunicativas em sentido fraco, ou
seja, acdes marcadas pelo “carater limitado dos acordos”, que mantinham aparéncia de

dialogo, mas eram préticas ora de defesas estratégicas de posi¢éo, ora de manipulacéo

*8 Comandante do 1\V° Exército sediado em Recife (PE).

9 Revelaria ele, mais tarde, a um orgdo de imprensa: “Quando assumi a Diocese de Viana, ela era um
ponto vermelho no mapa dos 6rgéos de seguranga. Procurei logo apagar esta mancha.” (Revista Veja,
02/12/1981).
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dos discursos (comunicacOes sistematicamente deturpadas) (HABERMAS, 2012, p.
573-574).

Por exemplo, logo pela tarde naquele dia da posse, aconteceu uma reunido
dos agentes de pastoral com o Nuncio Apostélico e o novo bispo que da um pouco do
tom destas comunicacGes deturpadas. O Nuncio explicou que na questdo do
Administrador diocesano ndo houve intervencdo nenhuma. Diante das perguntas dos
presentes, respondia que ndo existiam problemas entre o Estado e a Igreja no Brasil e
que o problema entre eleigdo do Vigario Capitular e nomeag¢do do Administrador “foi s6
uma questao de horas e de correio”.

Na primeira reunido de D. Adalberto com os leigos da diocese, acerca do
papel que eles deviam desenvolver, surgiu o seguinte debate que revela bem o sentido

fraco das comunicacgoes:
Um dos presentes apresentou um exemplo: - “Se um pé pisa no meu eu fico
esperando que o cara tire 0 pé ou vou tirar o meu pé de baixo? ”
O Bispo respondeu: - “Essa é violéncia”. Entdo outro lhe disse: - “Mas se o
sapato aperta o pé que esta crescendg? De quem ¢ a violéncia, do sapato ou
do pé? ” O Bispo respondeu: - “E interessante, mas ndo cabe a nossa
situagdo”. (UBIALLIL, 1977, p. 63)

Em setembro, dois camponeses sdo presos em Brejo dos Caboclos,
municipio de Santa Luzia, em area conflitiva ligada a Companhia Maranhense de
Colonizacdo (COMARCOQ), por um conhecido sargento que ha muito tempo
acompanhava as ac6es dos agentes de pastoral de Viana. Os dois foram levados para o
DOPS em S&o Luis e mantidos incomunicaveis. Sindicalistas foram até o encontro
deles pensando que fosse problema de terras, mas voltaram de la dizendo que era
“problema de Igreja”.

Um padre e um leigo procuraram o bispo e ele ja estava ciente dos fatos
mostrando uma fotocopia das identidades de cada um e o Boletim da paroquia intitulado
“A Caminho da Libertagdo”, exemplar este ja com um carimbo do DOPS. A acusagdo
era que os dois estavam distribuindo um boletim considerado subversivo. O padre e 0
leigo explicaram a D. Adalberto que o Boletim ja estava no décimo numero, que era
distribuido em todas as comunidades de base no interior e na cidade, e inclusive o
Delegado de policia de Santa Luzia também os recebia. Os dois camponeses eram de
um povoado que ainda estava em um inicio de formacgdo de comunidade e que tinham
recebido aquele boletim pela primeira vez. D. Adalberto pediu que escrevessem tudo

aquilo e foram até ao DOPS em Séo Luis para dar esclarecimentos.
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Ao ver o bispo, o diretor do DOPS disse ao prefeito de Viana: “Um dos

nossos”. Segundo o DOPS, o Boletim era subversivo porque a palavra “libertagdo” era

ambigua e o desenho na capa (“correntes quebradas”) induzia o povo a revolta. Dai

seguiu-se um dialogo entre o Bispo, o padre e o responsavel pelo DOPS:

Padre: - A questdo é que o Sargento Monteiro gosta de criar caso com a
paroquia, foi ele, no passado, que roubou o mimedgrafo, que nunca foi
devolvido.

Bispo: - Roubar ndo é palavra exata.

Padre: - E. Entrar pela janela, sem apresentar ordem de prisdo do objeto é
roubar.

DOPS: - O Sr. sabe gue no Brasil tem um Governo autoritario; como
estrangeiro ou o aceita, ou podemos expulsa-lo.

Padre: - Sei disso.

Bispo: - Ndo se preocupem, de agora em diante avisaremos 0s senhores de
tudo o que se passar na area de Santa Luzia. O boletim saird sem a palavra
“libertagdo” e s6 com problemas de Igreja. (UBIALLI, 1977, p. 63-64)

Outro fato interessante, que revela a “consciéncia historica” de D.

Adalberto, em ruptura com o0s principios da Gaudium et Spes e de um projeto de

libertacdo, e em defesa da volta dos principios convencionais da “teologia dos dois

reinos”, acontece durante a Assembleia Diocesana de Leigos em dezembro de 1975. No

comeco da reunido falaram os leigos de Santa Luzia. D. Adalberto fez indmeras

perguntas questionando o trabalho que desenvolviam naquela paroquia. Dai surge mais

um debate:

Assembleia: - Gostariamos de ter uma explicagdo sua de o que € religido.
Bispo: - Aqui sairam muitas idéias tolas, muitas besteiras. Se eu fosse fazer
uma escolha entre vocés para ver quem é por dentro mesmo da religido,
talvez encontraria duas ou trés pessoas. Ndo basta ser evangelizado, mas
catequizado.

Esse negdcio de deixarem as comunidades descobrirem os problemas correra
muito devagar com o risco de se unilateralizar.

O Homem é composto de alma e de corpo, a ordem espiritual compete a
Igreja, a ordem temporal compete ao Poder Temporal. A Igreja ndo tem
poder temporal. A missdo da Igreja é vida sacramental — orienta¢cdo do
homem aos bens de sua alma.

Viana, até alguns tempos atrds, Matinha, Santa Luzia, Sdo Vicente Ferrer,
sdo pardquias efervescentes que criam agressividade, prejudicando o proprio
povo e também o préprio sistema governamental do pais. E besteira dizer
gue se pode, em nome do Evangelho, levar o povo a uma situacdo para
melhor e a uma exigéncia dos préprios direitos. Libertacdo para trazer a
felicidade terrena nao ¢ da Igreja e sim do Poder Temporal.

Assembleia: - Entdo para o Sr. ndo é suficiente tirar luzes do Evangelho?
Bispo: - N&o, é preciso conhecer e entender também os dogmas da Igreja. A
culpa é dos padres que ficaram apegados somente ao Evangelho sem se
importar das outras coisas. (UBIALLI, 1977, p. 67-68. Os grifos sdo nossos)
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Resultado deste debate: uma longa e dura carta dos leigos contra D. Alberto,
pois se sentiram “fortemente humilhados e desvalorizados”. Em resposta, D. Adalberto
extingue a Equipe de Coordenacéo de Pastoral dos Leigos, e todas as atividades e
setores da diocese ficariam ligados a Secretaria da Diocese.

As tensbes s6 aumentavam. Durante a Assembleia Diocesana de 1976, D.
Adalberto pediu ao Pe. Eider Furtado e ao Pe. Odilo Erhardt justificativas de suas
auséncias, e de outros leigos, no primeiro dia de reunido. Pe. Claudio Bergamaschi
alegou ter havido uma “inquisi¢do da policia” no dia 6/12 em suas Pardquias ¢ “com
medo de implicar os leigos, ndo os trouxe”. Em torno destas justificativas, levantaram-
se duas suspeitas: uma sobre a pessoa de D. Adalberto e outra sobre a Secretaria
diocesana “de estarem fornecendo informagdes sobre nomes e enderecos de leigos que
foram visitados e interrogados por elementos do Exército”. D. Adalberto disse que nem
ele nem a Secretaria tinham qualquer vinculo com aquela acusacdo e pediu a
Assembleia um posicionamento sobre o assunto: “trinta ¢ dois (32) membros [de 47
presentes] foram solidarios ao Bispo, e um destes disse que, se quisermos trabalhar em
unido com a lgreja, precisamos ser uma familia, cujo pai é o Bispo, que deve ser
respeitado”.

Pe. Claudio explicou que foi apenas uma suspeita. Pe. Eider se alegrava em
saber que D. Adalberto ndo sabia de nada, mas acreditava que “pelas informagoes, so
tem que ser gente de muito dentro da Diocese”. Pe. Ivo Nicolau Scheid se colocou em
defesa dos leigos e disse que “nao se pode levantar suspeitas sobre leigos de confianga”.
Dai se perguntou ao bispo se ele concordava haver ou n3o em Viana “movimento
subversivo”: “Ele respondeu que ndo podia dar uma resposta, por ndo ter provas
concretas”.

Mais adiante, D. Adalberto quis explicar alguns fatos, e esclarecer as
expressoes “padres expulsos”, “mandados embora”, “padre visitante”. Deu explicagdo
para cada um dos casos que envolviam o desligamento de padres da Diocese. Pediu que
a Assembleia ratificasse o que se tinha explicado e decidisse por votagdo, “que de uma
vez por todas se acabe com esta questdo”. E finalizava:

Nenhum padre foi expulso ou mandado embora da Diocese. [...]

Recebeu os pedidos para sair e aceitou.

N&o segura ninguém. Qualquer Padre ou religiosa que queira deixar a
Diocese pode ir embora.

O Bispo pediu mais uma vez gque se acabe com este abuso por parte de
alguns Padres, que demonstram sua animosidade contra sua pessoa.
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Pe. Claudio pediu que a votacdo s6 fosse feita apds D. Adalberto
apresentasse todas as cartas e pedidos de saida daqueles padres. Dai o Pe. Frei
Venceslau Wallerus, OFM, de Fortaleza e assessor do Regional Nordeste | da CNBB,
que estava la para apresentar o tema central da reunido (“Diretrizes Gerais da Ag¢ao
Pastoral”), interviu “lembrando a todos sobre a inviolabilidade da correspondéncia, e
que o Bispo, no caso, ndo tem o dever se mostrar as cartas para ninguém”.

Foi feita a votacdo. O resultado foi dos 45 votantes, naquele momento, 30
votos favoraveis a D. Adalberto, 15 votos em branco e nenhum contrario (!) (CDI-
CNBB, doc. n°® 10505, 1976, p. 1-5). Chegava ao fim qualquer possibilidade de
consensos na diocese de Viana.

A partir dai, a fama de D. Adalberto se expandiu e ficou conhecido como o
“pacificador da baixada Maranhense”°. Os jornais da época vao acompanhar e noticiar
seus feitos:

A intermediacdo de dom Carmine [Rocco], porém, conduziu as nomeacdes
[de bispos] consideradas desastrosas, como a do conservador dom Adalberto
Abilio Paulo da Silva, bispo de Viana (MA). Sagrado em agosto de 1975,
dom Adalberto se afastou tanto de seus colegas da CNBB como afugentou a
quase totalidade dos padres e religiosos de sua diocese. No més passado, em
depoimento diante da CPI do sistema fundiario, ele chegou a preconizar a
aplicagdo do Al-5, condenado pela CNBB, para resolver o problema de
terras no Maranhdo [...]. (Revista Veja, 19/10/1977, p. 54)

As ideias de dom Adalberto frequentemente desagradam outros bispos,
inclusive alguns moderados. “Vivemos num regime autoritdrio, € eu sou a
favor. O estado de direito, se voltar, trarda novamente a bagunca e a agitacao,
e ai quero ver esses padres protestarem. Eles fazem uma pastoral filtrada de
ideias marxistas, contestam a hierarquia da Igreja, sé se preocupam com 0sS
posseiros e odeiam os ricos. Mas a Igreja é de todos, e ndo tem que se meter
nesses assuntos, que séo da al¢ada do poder temporal.” [...]

Na CPI de terras da Camara Federal, 0 bispo de Viana propés o uso do Al-5
para solucionar os problemas fundiarios da Amazodnia legal, e em setembro
recusou-se a assinar um documento, a proposito do tricentenario da
Arquidiocese de Séo Luis, contendo criticas a atitude do governo para com
0s posseiros de Santa Luzia, 0 maior e mais conturbado municipio da
diocese de Viana. Os outros dez bispos do Maranhdo subescreveram o
manifesto, mas dom Adalberto ndo se deixou impressionar: “O documento
foi apresentado depois do jantar, sem discussdo alguma, e todo mundo foi
logo assinando, sem ler direito e sem se aprofundar, mas, eu ndo. Aquilo ndo
tinha nada a ver com o tricentendrio.” [...]

H& um ponto, todavia, em que a divergéncia entre dom Adalberto e os outros
bispos maranhenses é insuperdvel. Ele considera que a violéncia policial

% De fato, em novembro de 1979, D. Adalberto foi distinguido com a medalha do “Pacificador”
concedida pelo comandante do IV°® Exército, e seu “padrinho” de ordenagdo episcopal, o Gen. Florimar
Campelo.
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dentro de certos limites, ¢ normal e acrescenta: “Até eu, se fosse policial e
tivesse que prender alguém, bateria nele para quebra-lhe a resisténcia”
(“Uma punicdo divide a Igreja maranhense” — O Estado de Sdo Paulo,
27/11/1977, p. 43)

Assim, Pe. Eider Furtado foi excomungado e suspenso de ordens em 1981,
quatorze padres e trinta e quatro freiras deixaram a Diocese de Viana e o governo de D.
Adalberto Paulo da Silva se estendeu ainda até 1994.

O caso da diocese de Viana pode ser visto como o ponto de partida para
uma nova fase de interpretacdo e recep¢do do Concilio Vaticano Il. Acabou por
predominar certa ansiedade no meio oficial da Igreja, especialmente vindo da chamada
“minoria conciliar” (derrotada durante o Concilio), mas que continuava operando
fortemente contra o Vaticano Il na Clria Romana. E isto possibilitou a criacdo de um
movimento de “restauragdo”, assumindo posi¢des “convencionais’ tipicas da Igreja pré-
conciliar, que foram implementadas e conduzidas durante o pontificado de Jodo Paulo 11
(1978-2005).
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CONSIDERACOES FINAIS

Se pudermos tentar determinar de alguma forma a intuicdo central que
permita situar a intengdo profunda do Concilio Vaticano 1l, acreditamos que ela esteja
descrita na Constituicdo Pastoral Gaudium et Spes, em seu n° 36, pois aponta
diretamente para o que constitui o impulso decisivo da Modernidade: a autonomia, o
descentramento, a emancipagdo do homem.

O Concilio convidou a reconhecer a autonomia como uma conquista
irreversivel do espirito humano e que esta na base da transformacdo moderna. Néo pde
limites & legitimidade da autonomia que ¢ “uma exigéncia dos homens do nosso
tempo”. O que o Concilio faz, do ponto de vista religioso, ¢ pedir sua justa integracéo
dialética com o projeto do Criador.

A autonomia do social, que desde a Revolucdo Francesa pressionava
fortemente a consciéncia eclesial e que, por sua colisdo com interesses do poder
encontrava grandes resisténcias, pertence as grandes apropriacbes do Concilio. A
Gaudium et Spes o faz olhando para o0 mundo. Ao ponto de que cabe afirmar que seu
impulso propiciou a atualizacdo de uma grande dimensao teoldgica: a eficacia social de
um Evangelho que proclama “bem-aventurados os pobres” e de uma “fé¢ que opera pela
caridade” (Gélatas 5,6). Foi o que propuseram a teologia politica na Europa e a teologia
da libertacdo na América Latina.

A Lumen Gentium iniciou a “revolugdo copernicana” para dentro da Igreja,
proclamando que a realidade decisiva estd na comunidade fraternal de todos os crentes,
como “povo de Deus”, e situando s6 dentro dela as diversas fungdes, inclusive a
hierérquica.

A Lumen Gentium adotou o tema do dialogo como também uma das suas
palavras mais caracteristicas, palavra essa jamais pronunciada em Concilios anteriores,
indicacdo eximia do novo vocabulario adotado a partir desse momento nos documentos
conciliares. O vocabulario era constituido pelas palavras amizade, fraternidade,
irmandade, parceria, reciprocidade, estima reciproca, servico e dignidade humana
(O’MALLEY, 2015, p. 17).

O Vaticano Il se move nessa dupla direcdo: autonomia e reciprocidade.
Essa direcdo marca sua novidade de conjunto e orienta sua teologia nas questfes

concretas. No entanto, nem sempre o Concilio, particularmente, a sua recepcao,
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conseguiu chegar a plena coeréncia. Aceitar o chamado conciliar, medir o grau de
realizacdo de suas propostas e avancar para um equilibrio mais perfeito, constituiu (e
ainda constitui) o grande desafio para a Igreja.

Por isso que a recepcao do Concilio ndo foi univoca nem uniforme. Varios
modelos se delinearam. A recepcao, além de colocar a Igreja numa nova percepc¢ao do
tempo histérico, também proporcionou uma capacidade de aprendizagem aos sujeitos
agentes (bispos, padres, religiosas e leigos(as)) na solucdo dos muitos problemas
gerados pelos “conflitos de agdo moralmente relevantes” que apareceriam ao longo dos
anos subsequentes. Dessa forma, os protagonistas da recepcdo tiveram que construir
novos vinculos sociais validos por meio de novos principios de organizacéo sécio-
eclesial suscitados pela onda de aggiornamento (renovacédo, atualiza¢do) do Vaticano Il.

Desse modo, quinze anos apds a conclusdo do Concilio, o tedlogo Jean-
Marie R. Tillard via na Igreja pds-concilar trés tendéncias dominantes em face do
Concilio e que poderemos aplicar as dioceses do Maranhdo: 1) a vontade de aplicar
estritamente o Concilio pensando assim seguir seu espirito; 2) a nostalgia do passado
com o esfor¢co por bloquear os dinamismos postos em marcha pelo Concilio, temendo
que eles comprometessem a identidade catdlica romana; 3) o desejo de ir além das
decisbes conciliares abrindo-se ja ao futuro num mundo em plena evolucéo.

A primeira tendéncia — a da fidelidade estrita — se apoiava frequentemente
numa leitura miope e seletiva dos textos sem interpreta-los a partir do espirito do
Concilio (o de aggiornamento), que se manifestava no seu contexto global. A segunda
tendéncia pareceu se avolumar na segunda metade dos anos 1970, levando muitos a
falar de “volta a grande disciplina” e de “restauragdo”. A terceira tendéncia tinha
descoberto a autenticidade evangeélica da inspiracdo conciliar e ndo queria renunciar a
ela, pois tinha a convicgdo de que era esta a vontade de Deus. (Apud. GOPEGUI, 2005,
p. 14)

Podemos dizer que as Dioceses de Caxias, sob D. Luis Gonzaga da Cunha
Marelim, e de Viana, especialmente esta apos 1975, sob D. Adalberto Paulo da Silva,
acabaram por se enquadrar, de certa forma, na primeira e segunda tendéncias,
respectivamente. Apesar de sua participagdo no grupo liderado por Monsenhor Marcel
Lefebvre durante as Aulas conciliares (o Coetus Internacionalis Patrum e que muitos
depois vao optar pelo cisma por ndo aceitarem as decisdes conciliares), D. Marelim

participava, ao seu modo, da colegialidade episcopal (mais moral que juridica) junto aos



222

bispos da Provincia Eclesiastica, mas introduziu algumas poucas reformas em sua
diocese: quase ndo optou pelas intui¢des vindas da Lumen Gentium e Gaudium et Spes.
Ja D. Adalberto foi conduzido especialmente para Viana para desacelerar, conter e
desfazer o caminho trilhado por uma recepgdo tipicamente da “terceira tendéncia”, que
teria perdido seu rumo. De fato, a palavra de ordem foi “restauracao”.

As duas Prelazias missionarias franciscanas, de Grajal e Carolina,
mantiveram por um bom tempo as velhas préticas pastorais de “desobriga™, custaram
muito a se desfazer do modelo missionario tradicional junto aos indigenas (cura
animarum), mas nem por isso deixaram de p6r em pratica as intui¢6es conciliares.

As demais dioceses, incluindo a de Viana (até 1975) e a de Coroata (criada
bem no final de nosso periodo de estudo — 1977), optaram por uma “recepgao criativa”.

Primeiramente acreditaram na “reforma eclesioldgica” proposta pela Lumen
Gentium, ou seja, 0 aggiornamento conciliar ajudou, de fato, na renovacéo das Igrejas
diocesanas do Maranhdo e do papel de seus bispos, juntamente com uma série de
reformas das institui¢des locais. Para a maioria deles, a “monarquia papal”, identificada
com os dogmas do Vaticano I, e, assim, um governo de tipo “monarquico” representava
um entrave pastoral e missionario.

O capitulo da Lumen Gentium sobre o “povo de Deus” foi levado muito a
sério pela maioria dos bispos do Maranhdo. Para isso, empreenderam reformas de
envergadura, generalizando as estruturas de consulta que resultaram, com efeito, em
todos os niveis (comunidades de base, paroquias e dioceses), esquemas com exigéncias
de participacdo, de descentralizacdo, de sinodalidade e de colegialidade, que foram,
como no Vaticano 11, sinais de uma nova sociabilidade cristé.

De fato, numa sociedade ainda rural, como era a do Maranhdo na época da
realizacdo e recepcdo do Concilio, fortemente hierarquizada, analfabeta, que mudava
muito lentamente, sempre a partir de cima, o0 modelo de Igreja que predominava era
aquela que opunha “governantes e governados”, “mestres e alunos”, “celebrantes e
assistentes”, sustentando um ethos cultural de tipo convencional (e muitas vezes até pré-
convencional) cujos valores primarios eram a obediéncia a autoridade, a disciplina
coletiva, a continuidade dos ritos e das doutrinas, a0 mesmo tempo em que rejeitava as
inovacoes.

A recepcdo do Vaticano Il permitiu, no mesmo momento em que uma

“modernizagdo capitalista” estava em acelerado processo de desenvolvimento na regido,
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a criacdo de um novo ethos que privilegiou a “verbaliza¢do do sagrado”, a inovagdo, a
participacdo, a iniciativa, a parceria, a deliberacdo comum, as reformas negociadas e
ndo outorgadas, ndo permitindo a repeticdo literal da tradicdo e obrigando a uma
interpretacdo das mudancas.

Por sua opcao fundamental de situar o capitulo sobre o “povo de Deus”
antes do capitulo sobre a ‘“hierarquia” (Lumen Gentium n® 2 e 3), e por pedir
sinodalidade e colegialidade, a articulacdo entre as responsabilidades de “todos” e de

3

“alguns”, ou de “um s6”, o Vaticano II permitiu as Igrejas no Maranhdo enfrentar
proveitosamente a nova situagdo cultural por meio de uma adequada “democratiza¢ao”
da vida eclesial, no mesmo momento em que na vida politica esta pratica estava
completamente obscurecida.

Quanto a recepcdo da Gaudium et Spes, as dioceses do Maranh&o,
inspiradas por ela, caminharam para se tornarem realmente modernas. De fato, como
observamos antes, a Gaudium et Spes foi um texto moderno porque supds que a
humanidade vivia num tempo novo que ndo podia ser entendido com a ajuda de
conceitos e visdes tradicionais. Nem sequer com conceitos e visfes tradicionais de
ordem religiosa e teoldgica.

A abordagem da Constituicdo significou um claro rompimento com a
Doutrina Social da Igreja. Esse rompimento baseava-se num deslocamento
revolucionario dentro da eclesiologia e na maneira como o mundo era teologicamente
interpretado. Sua inovacdo teoldgica se situava no seu aspecto social. Mas esta
Constituicdo Pastoral deixou claro que € no mundo que a Igreja ganha forma e se
realiza. Ela ndo se encontra primeiro fora do mundo, como administradora da Revelagédo
de Deus, para em seguida entrar em contato com o mundo, mas ela € formada no meio
do mundo “por seres humanos que, unidos, em Cristo, sdo conduzidos pelo Espirito
Santo no seu caminho para o Reino do Pai”. Como tais, isto ¢, no meio do mundo e
“intimamente ligados @ humanidade e com a sua historia”, os discipulos de Cristo que
formam a Igreja “receberam a mensagem de salvacdo que deve ser anunciada a todos”
(GSn°1).

Gaudium et Spes fez um elenco das mudangas da modernidade. N&o se
tratou de uma exposicdo cientifica, sociolégica, mas era a enumeragdo sem pretensao
cientifica dos aspectos mais visiveis: ciéncia e racionalidade cientifica, desenvolvimento

econémico, transformacdo social, direitos humanos, tudo visto numa apresentacdo
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otimista que correspondia a visdo de mundo que predominava na democracia crista da
época.

De fato, Gaudium et Spes foi um documento redigido dentro do ambiente da
democracia cristd. Era a aceitacdo das liberdades liberais e da democracia, proposta do
Estado de “bem-estar social”, ou seja, de um capitalismo temperado pelas leis sociais
impostas por uma maioria social-democrata e democrata cristd na Europa. Estava claro
que esse modelo era 0 modelo que se queria difundir nos paises atrasados a que ainda
ndo tinham chegado a isso. Estava implicito que as lutas de classe poderiam ser
superadas pelo Estado de bem-estar.

No entanto, as Igrejas do Maranhdo ndo compreenderam o documento desta
forma e a interpretaram a partir da observagido dos “sinais dos tempos” (Jodo XXIII), a
partir de uma consciéncia historica (Russen) pos-convencional (Habermas). Os sinais
eram os da luta de libertacdo dos pobres e oprimidos. Os sinais mostraram onde estavam
o0s adversarios e onde se situava a luta. Mostraram onde estavam os pobres, os excluidos
e onde estava 0 movimento de libertacdo: uma luta que visava a conquista de espacos de
liberdade no seio de um contexto sociopolitico constrangedor como foi o periodo dos
governos militares e da oligarquia José Sarney.

As Igrejas do Maranhdo entabularam um dialogo com o seu mundo, um
mundo marcado pela arbitrariedade e violéncia do “sistema politico” estabelecido pelos
governos militares e pelo avango acelerado do ‘“‘sistema mercado” sobre a “fronteira
econOmica” pelos agentes modernos do capitalismo. Foi um didlogo entabulado, menos
mediante discussdes religiosas doutrinais e muito mais pela colaboracdo nas tarefas
mundanas partilhadas, tais como a luta pela justica e a resolucdo das necessidades mais
urgentes do povo e de grupos de despossuidos, 0 compromisso com os direitos
humanos. Ou seja, 0s agentes de pastoral da Igreja no Maranhdo trabalharam para
impedir que o funcionalismo sistémico viesse a “colonizar setores do mundo vivido”
gue vinham sendo regulados pelo “meio comunicativo da solidariedade” (HABERMAS,
vol. 11, 2012, p. 576).

Assim, a nova relacdo estabelecida com o mundo obrigou as Igrejas
diocesanas do Maranhdo a reproporem e a modificarem sua propria autocompreensao:
da atitude de uma Igreja “mater et magistra” (mée e mestra), de consciéncia historica
convencional, para situd-la como companheira do seu povo, dos homens e mulheres

concretos em suas lutas e labutas, aberta por uma consciéncia pos-convencional.
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As Igrejas diocesanas do Maranhdo, por meio de todo o processo de
recepcdo do Concilio Vaticano Il, sem saber, foram ao encontro, do projeto de
modernidade “inacabada” de Jirgen Habermas. Ou seja, a possibilidade de encontrar
formas de vida em comum nas quais autonomia e dependéncia estejam numa relagéo
satisfatoria, formada por uma teia de relacdes intersubjetivas apenas compreensiveis sob
modelos interativos. Reciprocidade e distancia, separacdo e proximidade,
vulnerabilidade e cautela — todas estas imagens de protecdo, exposi¢do e compaixéo, de
entrega e resisténcia, procedem do horizonte de experiéncia de uma convivéncia
amigavel. Esta amizade ndo exclui o conflito, ela apenas se refere as formas humanas
mediante as quais podemos sobreviver aos conflitos. (Apud. ARAUJO, 1996, P. 194-
195).
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