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RESUMO: Esta tese se dedicou a analisar a mistagogia da arquitetura liturgica, porque se
quis encontrar orientacdes para a edificacdo de igrejas hoje. O espaco litlrgico ndo € um mero
lugar onde os cristdos se reunem para se protegerem das intempéries; é antes de tudo a
imagem da Igreja que, por sua vez, é aimagem da Trindade revelada na Pascoa de Cristo. Isso
a lgreja significa através das categorias Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo do Espirito
Santo. Essa andlise foi feita percorrendo a historia da arquitetura eclesial, verificando como as
trés categorias eclesioldgicas influenciaram ou ndo a concepc¢do do lugar de culto. Chega-se a
conclusdo que, depois do Vaticano Il, urge uma séria reflexdo que ajude a adequar a
construcdo de novas igrejas ou reforma de outras ja existentes a eclesiologia atual, para que a
comunidade crista se espelhe no seu lugar de reunido.

PALAVRAS-CHAVE: arquitetura, eclesiologia, imagem, liturgia, mistagogia, Trindade.

ABSTRACT: In the present thesis we dedicated to analyse the mystagogy of the liturgical
architecture, because we wanted find orientations to build church today. The liturgical place is
not a simple building where Christians come together for protecting themselves off the bad
weather; indeed it is the image of the Church who, by its turn, is the image of the revealed
Trinity in the Easter of Christ. The church means its own image through the categories People
of God, Body of Christ and Temple of the Holy Spirit. We did this analysis searching the
history of the ecclesiastical architecture and verifying which the role of the three ecclesiologic
categories in worship building. We concluded that, after Vatican Il, it urges a serious
theological reflection that helps to adequate a new church building or a rebuilding of an old
one to the today ecclesiology in order to enable the Christian community to see itself on its
assembly place.

KEYS-WORDS: architecture, ecclesiology, image, liturgy, mystagogy, Trinity.
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INTRODUCAO

A experiéncia de fé cristd tem a particularidade de professar um Deus
Unico em trés Pessoas. Ela se garante monoteista porque professa um sé Deus, mas se
diferencia das demais religides monoteistas porque afirma trés hipostases no Deus Unico: E
Pai criador, é Filho redentor, é Espirito santificador. Ja no Antigo Testamento afirma-se que o
homem foi criado a imagem e semelhanca de Deus. Os seguidores de Jesus de Nazaré, que
experimentam o Deus Uno e Trino na Pascoa de Cristo, herdam essa antropologia
veterotestamentaria, porém crendo que essa imagem fora desfigurada pelo pecado e
recuperada pelo Filho de Deus feito homem. Essa imagem, entretanto, ndo é atribuida
somente a cada homem, mas também a toda a Igreja, de modo que ela se autocompreende
como icone da Trindade. Essa autocompreenséo que a Igreja tem de si mesma ela a expressa
na sua doutrina, no seu culto. Na sua doutrina ela expressa através das trés categorias
eclesioldgicas: Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo do Espirito Santo; no culto expressa
na estrutura da oracdo que € quase sempre dirigida ao Pai, através do Filho e no Espirito
Santo.

Entretanto o lugar onde a comunidade crista se retne é parte integrante
de seu culto e a este lugar, desde muito cedo, ela deu o0 seu proprio nome: igreja; e isso porque
quis que ndo fosse apenas um abrigo das intempéries, mas, sobretudo, segundo a sua imagem.
Se a Igreja € imagem da Trindade e o seu lugar de culto é a sua imagem, vale perguntar como
a Igreja imprime essa equacdo em sua arquitetura. Este é o fulcro do presente trabalho: a
Igreja é imagem da Trindade, o0 que ela expressa atraves das trés categorias eclesiolégicas —
Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo do Espirito Santo; queremos, pois investigar através
da historia da arquitetura litargica como essas trés categorias influenciaram ou ndo a
construcdo dos lugares de culto, ou seja, como estas trés categorias eclesiologicas estiveram
presentes ou ausentes na mistagogia da arquitetura litdrgica.

A primeira questdo que se nos pde é saber se € possivel uma mistagogia
da fé cristd a partir da arquitetura dos lugares de culto e, consequentemente, surge outra: o que
entendemos por arquitetura litdrgica. O fato mesmo de a Igreja dar o seu nome ao edificio em
que se reune para o seu culto ja indica que ele deve dizer algo da experiéncia de fé cristd aos
fiéis e catecimenos, bem como a toda a sociedade a quem a Igreja quer anunciar a sua fé e ser
um sinal da presenca atuante de Deus no mundo. Certamente, 0 mais importante sdo as

pessoas, a comunidade cristd, porém, essa importancia se expressa nas suas acoes fraternas —



na ética — e ndo menos em seu culto, o que, a0 mesmo tempo, tem sua fonte e sua foz na
profissdo de fé, na sua doutrina. Entre as acOes litlrgicas da Igreja esté a edificagdo do lugar
onde elas se realizam, o que faz dele uma espécie de identificacdo da assembleia que ele
abriga, eis porque ele se torna uma mistagogia edificada. Ainda € de se lembrar que a
metonimia cristd ndo é uma novidade radical, pois também a sinagoga pode significar tanto a
assembleia judaica reunida quanto o local de culto e, além disso, a organizacdo daquela se
reflete na deste. De fato, a sinagoga € lugar da liturgia da Palavra, 0 que ndo se resume as
leituras biblicas e sua interpretacdo, mas também consta de uma série de oracdes bem
estabelecidas. Aos fundos da sinagoga estd a arca da Tora, eco da Arca da Alianca, 0 que
simboliza 0 Povo de Deus guiado pela Palavra e a Lei do Senhor. Da mesma maneira, as
igrejas cristds se estruturam de modo que sejam simbolos do novo Povo de Deus a caminho
da Patria definitiva. Entre tantas outras razfes, o que mostramos ao longo deste trabalho, essas
sdo algumas que ja nos permitem concluir que é sim possivel uma mistagogia da fé cristd a
partir do edificio eclesial.

A nocdo de arquitetura com que trabalhamos € a mais completa
possivel. De fato, um bom arquiteto ndo se preocupa em apenas projetar umas tantas paredes
com cobertura para abrigar certo nUmero de pessoas, mas o fara a partir da finalidade a que o
edificio se destina, dando-lhe sentido e beleza. A arquitetura € a face artistica da engenharia
civil, é ela quem imprime beleza e sentido ao edificio. Arte e religido sempre foram
companheiras inseparaveis; somente nestes ultimos séculos se deu o divadrcio entre elas, mas a
Igreja continua buscando nas artes um aliado para sua atuacdo no mundo. O trabalho dos
arqueologos mostra que as primeiras manifestacdes artisticas do ser humano em diversas
regibes do mundo estavam todas voltadas para o sagrado, e com a tradi¢do judeu-crista ndo
foi diferente. Assim sendo, a Igreja continua vendo no artista uma espécie de simbolo do Deus
criador. Até os inicios da era moderna o artista era um cristao praticante; hoje na maioria das
vezes, 0 arquiteto € alguém estranho a pratica da religido, que pode produzir projetos bonitos,
porém de pouca utilidade mistagogica. Caso mais grave, porém, € quando o arquiteto € apenas
um técnico em desenho grafico com pouca sensibilidade artistica.

Urge, portanto, um trabalho que possa auxiliar o arquiteto na elaboracao
do projeto de uma nova igreja ou de reforma de uma ja existente e, sobretudo, que possa
ajudar a comunidade cristd e seus responsaveis na encomendacdo e acompanhamento dos
técnicos responsaveis pelo projeto. Foi com essa preocupacdo pastoral que nasceu a nossa
intencdo de escrever este trabalho sobre o sentido teologico do edificio eclesial. De fato,

sobretudo depois do Vaticano I, observamos edificios eclesiais que, muito obedientes a



arquitetura moderna, pouco ou nada refletem do mistério cristio em suas paredes. Na
estrutura interior repetem o esquema de um teatro — palco/plateia — como se ali se passasse
nada mais que uma representacdo sagrada cujo protagonista € o ministro ordenado. A
celebracdo, no méaximo, parece uma dessas pecas em que 0s atores interagem com a plateia.
Nada disso ajuda a comunidade cristd a tomar consciéncia de que ela é a protagonista de seu
culto (cf. SC 26) e que, portanto, nele deve tomar parte ativa.

As vezes temos a impressdo de que a teologia ficou confinada na
academia, em suas bibliotecas, salas de aula, livros e periédicos, mas com pouca ou nenhuma
influéncia sobre a pastoral e, infelizmente, a arquitetura litdrgica atual disso € um significativo
exemplo. Essa auséncia da teologia, entretanto, ndo se observa somente na arquitetura, mas,
em muitos casos, também em toda a atividade litdrgica: um neoproselitismo de cunho
emocional e moralista que pGe o padre no centro das atencdes e ndo o Cristo, em quem Deus
se revela Pai, Filho e Espirito Santo; a pouca valorizagdo dos monumentos pascais, a saber,
fonte batismal, ambéo e altar, dificulta aos fiéis a percepcdo da presenca da Palavra que
convoca, congrega e orienta o Povo de Deus, da centralidade do Mistério Pascal que se
atualiza para fazer de todos os participantes um s corpo, o de Cristo, e, por fim, a falta de
visibilidade da fonte batismal compromete a conscientizacdo de que é dela que nasce 0 novo
Povo de Deus, onde ele recebe o dom do Espirito Santo e se torna o seu Templo. A auséncia
de teologia na pastoral litdrgica e, sobretudo, na sua arquitetura, resulta, portanto, numa
deficiéncia mistagdgica dificil de ser corrigida.

A descentralizacdo do Mistério Pascal na vida litargica da Igreja vem
acontecendo ha séculos. O Movimento Litargico e o Concilio Vaticano Il procuraram
reconduzi-lo ao centro, contudo, com a quantidade de meses e dias tematicos que vém
surgindo no calendario da Igreja, relega-se o calendario litirgico ao segundo plano e,
portanto, o Mistério de Cristo que é o que se celebra no inteiro ciclo liturgico anual. Destarte
o edificio eclesial é pouco percebido como espaco pascal. Ora, é no Mistério Pascal que o
Mistério de Cristo se revela, a ponto de uma coisa coincidir com a outra (cf. 1Cor 5,7) e é
nesse mesmo Mistério que Cristo se revela como Filho de Deus a quem ele se une pelo
Espirito Santo. Pelo Espirito Santo, Deus se fez presente entre o Povo eleito, acompanhou-o e
animou os santos profetas, trouxe a sua Palavra eterna no seio da Virgem. Este mesmo
Espirito veio sobre Jesus, a Palavra encarnada, ao sair das dguas do Jord@o animando toda a
sua missdo messianica e, depois de sua morte e ressurreicdo, foi derramado sobre os que ele
reuniu, e hoje anima a Igreja. Eis 0 que estd no centro da fé cristd e de que a Igreja jamais

podera abdicar, de outro modo ela deixaria de ser o que ela é: Povo de Deus, Corpo de Cristo



e Templo do Espirito Santo. A Igreja é o Povo de Deus congregado e reunido na Pascoa do
Cristo e por ele liderado em sua peregrinacdo rumo a Péatria definitiva; é o Corpo cuja cabeca
é o proprio Cristo; é o Templo do Espirito Santo edificado com pedras vivas sobre o
fundamento dos Apdstolos e cuja pedra angular é Jesus Cristo. Esta é a natureza mais
profunda da Igreja e que deveria manifestar-se em todas as suas acdes, inclusive na
arquitetura.

Certamente, 0 mais importante numa assembleia sdo as pessoas, e nés
continuamos repetindo com Agostinho e Jerdnimo que a Igreja ndo s@o 0s muros, mas sim 0s
cristdos. Contudo, para que esta importancia atribuida a Igreja ndo seja abstrata, € preciso
atribui-la também a fé que a une, mantém viva a sua esperanca nos bens vindouros e,
sobretudo, a anima na caridade fraterna. Essa importancia se manifesta inevitavelmente em
todos os recursos humanos de que a Igreja langa mé@o para nunca deixar de vislumbrar o seu
Mistério, o que faz deles simbolos reguladores de toda a vida eclesial. Desses recursos
humanos simbdlicos separamos a arquitetura litargica como objeto do nosso estudo. O
edificio eclesial so é casa de Deus, porque é antes de tudo casa da Igreja; isto da sentido ao
edificio e o qualifica como lugar de reunido que abriga um grupo humano que, por sua vez, ali
se reune para celebrar o seu Misteério.

No primeiro capitulo deste nosso trabalho procuramos descrever 0s
lugares de culto das comunidades primitivas a partir dos indicios que se encontram nos
escritos neotestamentarios e com o auxilio da exegese. Descrevemos também as primeiras
edificacdes especificamente cristds, quando a Igreja ainda ndo tinha liberdade de culto,
algumas vezes, sob a perseguicdo de alguns imperadores romanos. Apresentamos ainda as
igrejas paleocristds, isto é, aquelas que a partir da liberdade de culto sob o império de
Constantino foram surgindo no mundo cristdo: Provincia da Siria, Constantinopla, Norte da
Africa e Europa Meridional, especialmente Roma. Damos uma especial atencéo as igrejas da
Siria, porque elas tinham uma peculiaridade com relacdo ao lugar da liturgia da Palavra, o
bema, uma grande edificacdo em forma de tribuna ao centro da nave, bem como ao seu uso
litirgico tanto no Rito Siro-ocidental quanto no Siro-oriental. Neste capitulo ainda
procuramos compreender o nascimento do estilo basilical, sua escolha e adaptacdo para o
culto cristdo, bem como a influéncia da estrutura interna das sinagogas, tecendo uma
comparacdo entre basilica e sinagoga.

No segundo capitulo, tendo ja as descricdes arquitetbnicas do primeiro
capitulo, discutimos seu simbolismo, ou seja, sua mistagogia, mostrando como aqui ja é

possivel discernir a influéncia das trés categorias eclesioldgicas na arquitetura paleocrista.



Para tanto, Ihe fazemos um preltdio do ensino de Jesus sobre o templo, bem como o dos
apostolos e escritores neotestamentérios e dos Padres pré-nicenos. Aqui demonstramos como
era viva a consciéncia de que o verdadeiro templo onde Deus quer habitar é o coracdo do
homem e a comunidade de amor. Entéo discutimos a mistagogia dos Padres do séc. 1V sobre
as igrejas que se multiplicaram pelo Império Romano e mostramos como as trés categorias
eclesioldgicas estavam presentes nesta mistagogia. Damos especial atencdo a grande homilia
proferida por Eusébio de Cesareia na dedicacdo da catedral de Tiro por volta de 316, por se
tratar da obra mais completa a esse respeito e de um autor de grande importancia para a
historia da Igreja. Para a mistagogia das igrejas sirfacas’ nos valemos de trabalhos de
especialistas na sua histéria e no seu uso litdrgico; para a mistagogia das igrejas bizantinas,
além disso, contamos com o antigo Rito de Dedicacdo de Igreja, 0 que, a nosso ver, é o lugar
privilegiado para se fazer uma teologia do templo cristdo. Para a antiguidade latina nos
valemos dos escritos patristicos e, sobretudo, dos textos de dedicagdo de igreja e altar e das
béncéos da fonte batismal encontrados nos antigos sacramentarios romanos.

No terceiro capitulo cobrimos a ldade Média com seus principais
estilos: 0 romanico e o gotico e, a partir daqui, a nossa atengéo se volta exclusivamente para o
Ocidente. Naquela época a Igreja j& se consolidara como a grande instituicdo do Ocidente, o
que condicionou a eclesiologia de entdo. A categoria Povo de Deus e Templo do Espirito
Santo j& comecaram a desaparecer nos inicios da ldade Média, em seu lugar surgiria a
categoria Reino, cujo grande suserano seria o bispo de Roma, sobretudo depois de Gregorio
VII. A categoria Corpo de Cristo permaneceu, contudo ja quase que ndo aludindo a Igreja,
mas somente a Eucaristia. Para demonstrar isso recorremos a teologia sacramentaria de entéo,
desde Teodoro de Sevilha a Tomas de Aquino, centrando nossa atencdo na teologia
eucaristica, porque esta foi o carro-chefe da teologia sacramentaria. O povo ja ndo participava
mais ativamente da liturgia, que entdo continuava sendo celebrada em latim, lingua que caira
em desuso e, portanto, incompreensivel para a grande maioria das pessoas; o rito de iniciacdo
cristd de adultos também caira em desuso, porque quase sO se batizavam criancas. Essas
causas e mais a quase exclusiva atencdo a presenca do Cristo na Eucaristia condicionaram a
disposicdo interna do espaco litargico, dividindo-o em palco e platéia, esta ultima nédo
esperava mais que assistir ao grande milagre eucaristico que ocorria na hora da consagracao.
O ambdo desaparece e da lugar ao pulpito, a fonte batismal se torna uma pequena pia

instalada em uma pequena capela no interior da igreja, o altar é o centro das atencdes, embora

! Ao adjetivo patrio “siria”, vamos preferir “siriaca”, por entendermos que o primeiro refere-se mais a Siria
contemporanea, enquanto o segundo refere-se a antiga provincia romana da Siria.



ndo seja mais Unico, pois varios outros surgem ao longo das naves laterais, consequéncia da
crescente multiplicacdo das missas privadas. Apesar da influéncia bizantina na arquitetura
ocidental com seu sistema de clpulas e mosaicos, as igrejas ocidentais pouco lembrardo que
elas s8o0 uma imagem da Igreja, que é Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo do Espirito
Santo. Sobretudo o gético parecera mais um louvor edificado ao Deus que mora nas alturas do
que um lugar onde a comunidade crista se retine para celebrar o seu Mistério. Este capitulo
nds o concluimos apresentando os estilos do final da Idade Média que, demasiado rebuscados,
dardo lugar ao intelectualizado estilo renascentista.

Renascentismo, maneirismo e barroco sao o tema do quarto capitulo. O
estilo renascentista é ligado a0 movimento cultural nascido na Italia na segunda metade do
séc. XV e que ficou conhecido como humanismo. Este Gltimo foi uma reacdo a cultura
medieval e que buscou no classicismo greco-romano inspiracdo para fazer do homem a
medida de todas as coisas. Suas formas geometricas sobre planta centrada, paredes planas e
lisas, pinturas e estatuaria — estas duas Ultimas quase que um retrato da natureza — nao
tardaram a parecer demasiado pagéas aos olhos das autoridades eclesiasticas, porém deixariam
suas marcas nos estilos sucessivos. Entretanto, no séc. XVI, acontece o grande cisma na Igreja
latina com a Reforma Protestante desencadeada pelo monge agostiniano Martinho Lutero.
Como reacdo aos reformadores, a Igreja Catolica convoca o Concilio de Trento, durante o
qual ela reafirmaria todas as suas posi¢des dogmaticas e pastorais, declarando anatema tudo o
que se Ihe opusesse. Do lado protestante, suas posicdes sobre culto e sacerddcio determinam a
concepcao do espaco liturgico, especialmente as novas igrejas que se construirdo. Do lado
catélico a mudanca sera apenas de estilo, porque ela permaneceu firme em suas convicgdes
doutrinais e litargicas. Neste contexto surge o estilo maneirista que sera seguido pelo barroco;
este, por sua vez, sera mais tarde considerado pelos historiadores da arte como o ultimo
suspiro do sagrado. Depois de analisarmos alguns canones do concilio de Trento, fazemos
uma andlise de sua influéncia na arquitetura barroca de algumas igrejas da Europa e também
do Brasil, onde o barroco constituiu o primeiro estilo arquiteténico, com uma especial atencédo
para aquele da capitania de Minas Gerais. Apesar de todo o esmero e suntuosidade dos estilos
de entdo, as igrejas continuam se prestando mais ao devocionismo do que ao culto cristdo
conforme fora desejado pelos Apdstolos e organizado pelos antigos Padres da Igreja. N&o é,
pois, dificil discernir a total auséncia das trés categorias eclesioldgicas na arquitetura dos sec.
XV ao XVIII, mesmo porgue a eclesiologia reinante era de cunho muito mais sociologico do
que teoldgico. As igrejas de entdo, sobretudo as barrocas, ndo eram exatamente uma imagem

da Igreja que, por sua vez, é imagem da Trindade, mas antes uma expressao do poderio dos



comitentes e do triunfalismo catélico. A rica decoracdo barroca se prestava muito mais a isso
ou no maximo ao devocionismo do que a instrugdo mistagogica dos fiéis.

Entretanto, surge na Europa o movimento filos6fico que ficou
conhecido como lluminismo, o triunfo da raz&o. Este movimento influenciou os diversos
setores da vida humana e dividiu a sociedade em ambito religioso e laico. Neste contexto
inicia-se 0 quinto capitulo, no qual apresentamos o0s estilos sucessivos ao barroco até os
modernos depois do Vaticano 1. Imediatamente ap6s o0 barroco surge no mundo laico o estilo
neoclassico e faz suas incursdes no &mbito eclesial. Se a arquitetura renascentista se inspirava
na antiguidade greco-romana, 0 neoclassico reproduzird quase que literalmente os seus
templos. N&o tanto por ndo se prestar ao culto cristdo, mas muito mais por razdes ideoldgicas,
essa arquitetura é abandonada pela Igreja Catolica. De fato, 0 neoclassicismo é o veio artistico
do Huminismo, movimento rejeitado pela Igreja do séc. XIX que, saudosista, retoma o estilo
romanico e o gotico. Esses estilos ndo somente revelam o saudosismo catdlico, mas tambem
demonstram a falta de criatividade e o desinteresse pela questéo litargica. De fato, o Concilio
Vaticano | ndo so reafirma antigas posicdes da Igreja Catdlica, como também fecha as suas
janelas aos ventos da modernidade. Contudo, o lluminismo ja havia influenciado algumas
consciéncias catolicas que, mesmo sem aderirem totalmente a ele, buscam a renovacao da
Igreja; € neste contexto que terd inicio o Movimento Teoldgico, Biblico e Litargico que terdo
0 seu apice no Concilio Vaticano Il. A Igreja, finalmente, abre suas janelas aos ventos da
modernidade.

Ainda neste capitulo buscamos demonstrar como a teologia do Vaticano Il, que
recuperou as trés categorias eclesioldgicas — Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo do
Espirito Santo —, pouco influenciou a arquitetura litdrgica pos-conciliar; a eclesiologia da
Constituicdo Dogmatica Lumen Gentium ainda ndo surtiu todos os seus efeitos. As imagens
gue a Lumen Gentium apresenta sobre a Igreja podem todas ser subordinadas a uma ou outra
das trés categorias eclesiologicas que fazem da Igreja imagem da Trindade, mas sdo
esquecidas no momento do projeto do edificio eclesial. De fato, o exterior de muitas igrejas
contemporaneas pouco sugere que se trata de lugar de culto e, menos ainda, que elas séo
imagem da Igreja comunidade cristd. No seu interior, apesar dos inegaveis avangos na
liturgia, continua ainda o esquema palco-platéia. Os monumentos pascais — fonte batismal,
altar e ambdo — sdo pouco valorizados e moveis em muitos casos: a fonte batismal é uma
minuscula pia que pouco ou nada reflete a teologia batismal imprescindivel para a vida crista;
0o ambdo é uma timida estante que ndo deixa transparecer o valor litdrgico, teoldgico,

espiritual e pastoral da Palavra de Deus; o altar quase sempre € uma simples mesa mével ou



um balc&ozinho de pedra que ndo revela a eucaristia como ceia-sacrificio memorial da Pascoa
do Senhor. A insisténcia em manter esses trés monumentos pascais no presbitério pouco ajuda
na participacdo ativa dos fiéis na liturgia, o que é o grande desejo da Sacrosanctum
Concilium, além de manifestar uma eclesiologia obnubilada pelo clericalismo ainda vigente.
Também neste capitulo procuramos apresentar todos os outros elementos constitutivos do
espaco litargico: lugar da assembleia, cadeira presidencial, assentos para 0os demais ministros
e lugar da escola de cantores.

O sexto e ultimo capitulo é o mais importante de todo este trabalho, pois nele
procuramos demonstrar como, nos nossos dias, com os recursos oferecidos pela engenharia
civil e pela teologia, pode-se alcancar uma arquitetura litdrgica verdadeiramente mistagdgica.
Este capitulo é, pois, 0 mais teoldgico deste trabalho. Num primeiro momento apresentamos
um resumo da teologia trinitaria atual e como pode influenciar no projeto arquitetdnico de
uma igreja e, portanto na sua mistagogia. A partir do Rito de Dedicacdo de Igreja e Altar na
Liturgia Romana procuramos fazer a teologia do templo em geral, depois a teologia dos trés
monumentos pascais: amb&o, fonte batismal e altar, que s&o as elementos identificadores do
espaco litdrgico catdlico. O ambé&o € o lugar da proclamacéo da Palavra de Deus e da Pascoa
de Cristo, por isso 0 acento teoldgico cai sobre a categoria Povo de Deus; isto também
determina o seu feitio e a sua estética. O altar é o lugar do memorial do sacrificio de Jesus:
corpo entregue e sangue derramado, por isso 0 acento teologico cai sobre a categoria Corpo
de Cristo. O altar é também mesa da ceia cristd, por isso nos serd necessario discutir essa
ambivaléncia para determinar tanto o seu feitio quanto a sua estética. A fonte batismal é o
lugar onde o neo6fito se torna Templo do Espirito Santo que é dado no batismo e confirmado
na crisma; sua teologia tem como fonte a Escritura e a béngédo sobre a agua. Também a fonte
batismal tem nessa teologia a inspiracdo para o seu feitio e sua estética. Este capitulo é, em
ltima instancia, a apresentacdo da mistagogia que deve ter o edificio eclesial para que ele
seja realmente uma imagem da Igreja que, por sua vez, é imagem da Trindade.

Por fim, a guisa de conclusdo geral, apresentamos, de modo resumido, a teologia
que todos os dirigentes de comunidades cristds deveriam ter em mente no momento de
encomendar e acompanhar um projeto arquiteténico de uma nova igreja ou mesmo de reforma
de uma ja existente. Ainda aqui apresentamos uma nota critica as igrejas construidas ou
reformadas depois da reforma litargica do Vaticano I1.

Advertimos que ndo se trata, em primeiro lugar, de um trabalho de arquitetura
sagrada, mas antes de teologia do espaco liturgico. O recurso a arquitetura quer evitar que se

fique em consideracbes teoldgicas abstratas, mas para que se possa visualizar a impressao



dessa teologia no concreto. Ainda ao longo de todo o trabalho, sobretudo naqueles capitulos
mais histdricos e descritivos, procuramos inserir fotografias e desenhos de algumas igrejas e

de alguns elementos para que o leitor possa ter uma visualizagdo do que se esta descrevendo.



CAPITULO |

O LUGAR DE CULTO DAS COMUNIDADES PRE-
CONSTANTINIANAS E AS IGREJAS PALEOCRISTAS

1. O lugar de culto das comunidades pré-constantinianas

1.1 As casas

A pregacdo da Palavra se dava no Templo, nas sinagogas e nas casas particulares;
os “sacramentos™, porém, parecem ter sido celebrados somente nas casas: Eucaristia, Ungdo
dos Enfermos (cfr. Tg 5,13-16), Imposicdo das maos (At 6,6); o Batismo, entretanto, parece
ter sido celebrado normalmente em lugar de 4gua abundante®. De algumas dessas casas, temos
informagdes no NT que, embora ndo seja um documento historico, mas antes um livro de
teologia-cristologia, apresenta “informagdes” que nos ajudam a imaginar o local de reunido
dos primeiros discipulos de Cristo. De fato, assim como a cristologia nos escritos
neotestamentarios € uma interpretacdo de um evento concreto, isto é, de Jesus de Nazaré,
também a eclesiologia € uma interpretacdo de uma comunidade concreta — os discipulos de
Jesus de Nazaré — ainda que idealizada, sobretudo nos Atos dos Apéstolos®. A apresentacéo
que fazemos aqui dos locais de culto da comunidade primitiva €, portanto, bastante
aproximativa, porém é de grande probabilidade, uma vez que os documentos e escavacoes
arqueoldgicas sucessivas aumentam essa probabilidade.

Uma primeira casa que parece ter permanecido um lugar de reunido dos judeus
cristdos foi aquela onde se deu a ultima ceia. Ali teriam estado os discipulos reunidos, quando

Jesus lhes apareceu (Lc 24,33) e ali mesmo teriam continuado (At 1,13-14) até o dia de

Z Chamamos aqui “Sacramentos” acdes litirgicas que mais tarde evoluiriam e dariam forma aos sete
Sacramentos.

¥ SCHWEIZER, Eduard. II culto nel Nuovo Testamento e nell’ora attuale. In: SCHWEIZER, Eduard; MACHO,
Alejandro Diez. La Chiesa primitiva. Brescia: Paideia, 1980. p. 55-84, aqui p. 60-68. Sobre o batismo em &gua
corrente é o que parece indicar At 8,38; Didaqué VII,1 (¢v éatt {Gut = em agua viva): DIDACHE. Douttrina
dei Dodici Apostoli. Nuova versione testo greco a fonte. A cura di Simona Cives e Francesca Moscatelli.
Cinisello Balsamo: San Paolo, 1999. p. 50; e a Tradigdo Apostélica de Hipdlito, XXI (Sit aqua fluens in fonte vel
fluens de alto): BOTTE, Bernard. La Tradition apostolique de Saint Hippolyte. Essai de reconstituition. Minster:
Aschendorffsche Verlagsbuchhandlung GmbH & Co., 1989. p. 44.

* Cf. SCHWEIZER, Eduard. Gli inizi della Chiesa. In: SCHWEIZER; MACHO. La Chiesa primitiva, p. 15-32,
aqui p. 15-18.



Pentecostes (At 2,2)°. Outra casa ainda parece ter sido lugar habitual de reunido dos cristaos: a
casa de Maria, mde de Jodo Marcos, onde estava uma numerosa assembleia a rezar pela
libertacio de Pedro da prisdo (At 12,12)°. Jo&o Marcos era um judeu helenista de uma familia
abastada, pois tinha criados (At 12,13), portanto é de se acreditar que se tratasse de uma casa
razoavelmente grande para acolher uma assembleia.

Fora de Jerusalém, encontramos em Efeso a casa de Aquila e Priscila: “As Igrejas
da Asia vos satidam. Aquila e Priscila vos enviam muitas saudacdes no Senhor, como também

a Igreja que se retine em casa deles (1Cor 16,19)”

. Em Trbade, onde Paulo permanece uma
semana antes de partir para Mileto, encontramos uma casa de trés andares, onde 0s cristdos se
reuniam regularmente (At 20,7-12). O texto diz que era uma sala no andar superior onde nao
faltavam lampadas (v. 8; cfr. Lc 22,12), ndo diz, porém, a quem pertencia a casa. Ha ainda
outra casa citada na breve Epistola a Filéemon (Fm 1,2): Paulo, depois de saudar Filémon,

Apia e Arquipo, satida a Igreja que se retine em casa de Filémon®.
1.2 As Sinagogas

A palavra sinagoga é um substantivo composto do termo grego cOv mais &yw e
usado tanto para designar a assembleia de judeus quanto o lugar onde esse grupo se reunia.
Segundo A. Paul, “essa palavra significava originariamente ‘reunido’, ‘assembleia’; na
Setenta, traduz o hebraico ‘edah (‘congregagao’, vertido para o aramaico dos targuns por
kenishta, que se tornou keneset, no hebraico moderno) e as vezes por gahal (‘assembleia’, em

”9

grego: ekklesia)™. A sinagoga foi criada em tempos de exilio, uma vez que os judeus exilados
ndo podiam mais frequentar o Templo de Jerusalém. Com o retorno do exilio, os judeus
fundaram sinagogas também na Palestina. A partir do séc. I, o termo sinagoga aparece nas
fontes literarias (Filon, Josefo e o NT) com o sentido cada vez mais nitido de “lugar de
reunido”, “casa do culto e da instrucio™®. Sabemos que os primeiros cristaos, todos judeus,
continuaram a se reunir nas sinagogas e a frequentar o Templo. De nossa parte, cremos que,
as sinagogas onde tenha havido conversdo em massa de judeus ou da maioria deles incluindo

seus chefes (cf. Mc 5,22), tenham se tornado lugar de culto cristdo (cfr. Tg 2,2); também o

® CALABUIG, Ignazio. Il Rito della Dedicazione della Chiesa. In: CHUPUNGCO, Anscar (Dir.). Scientia
Liturgica. Casale Monferrato: Piemme, 2000. v. 5, p. 373-420, aqui p. 377.
6 .
Ibid.
" Ibid.
¢ Ibid., p. 377-378.
® PAUL, André. O judaismo tardio. Histéria e politica. S&o Paulo: Paulinas, 1983. p. 169.
10 H
Ibid.



Sacramentério Gelasiano Antigo traz oracfes para a consagracdo de uma igreja que antes fora
sinagoga (GeV 724-729).

Da Carta de Tiago, sabemos que seu autor, destinatério e contelldo sdo judaicos.
Logo podemos crer que o lugar de reunido dessa comunidade de judeu-cristdos seja realmente
uma sinagoga no sentido arquitetdnico da palavra. As biblias em linguas contemporaneas
traduzem o termo cuvaywyny em Tg 2,2 por “assembleia” — 0 que ndo esta mal, pelo fato de o
termo designar tanto o grupo humano reunido quanto o lugar onde se reline —, mas nés
queremos crer que se trate também do lugar de reunido. De fato, o versiculo parece indicar
mais o lugar onde os judeu-cristdos se reuniam habitualmente do que a reunido propriamente
dita. Isso parece ser confirmado pelo verbo de movimento “entra” (elo€Afn) e a expressao
“senta-te neste lugar de destaque (Tg 2,3)” (ZU kdbov wde KaAGC).

R. E. Brown observa que, na literatura do pos-NT como nas epistolas
pseudoclementinas, Tiago se transformou no heroi por exceléncia dos judeu-cristdos, que nao
diferiam dos judeus quanto a Lei, mas somente quanto a fé em Cristo e que, além disso, Tiago
valoriza a Lei (Tg 2,10.24), enquanto Paulo a relativiza (Rm 3,8)'*. Também os paralelismos
entre a Epistola de Tiago e o Evangelho de Mateus'® confirmam o caréater judaizante da
comunidade de Tiago que, portanto, teria continuado a se reunir em sua sinagoga.

Outro elemento que merece a nossa atengdo sdo as confrontaces nas sinagogas
entre partidarios da observancia estrita da Lei judaica e aqueles que dela se distanciaram.
Essas confrontacfes aconteceriam nas sinagogas, porque os judeus tornados cristdos teriam
continuado a se reunir nelas, conforme se vé nas cartas de Paulo'®. Em Corinto, por exemplo,
havia uma grande comunidade judaica na diaspora. M. Carrez informa-nos que foi encontrada
uma inscricdo proveniente de uma sinagoga que se localizava, sem ddvida, na avenida do
Lequeu, ao lado da casa de Tito Justo, e nessa mesma sinagoga Paulo teria pregado aos
sabados por quase trés meses (At 18,4), e seus chefes eram Crispo e, depois, Sostenes™.

Vale a pena, pois, nos determos, ainda que de maneira breve, na estrutura fisica da

sinagoga (fig. 1). Essa estrutura podia variar de uma sinagoga a outra, mas ha alguns

1 BROWN, Raymond E. As Igrejas dos Apéstolos. Sao Paulo: Paulinas, 1986. p.30.

2 SHEFERD, M. H. The Epistol of James and the Gospel of Matthew. In: JBL 75(1936) 40-51.

3 BECQUET, Gilles. A carta de Tiago. Sao Paulo: Paulinas, 1991. p 95.

“ CARREZ, Maurice. As Epistolas aos Corintios. In: CARREZ, Maurice et al. As cartas de Paulo, Tiago, Pedro
e Judas. S&o Paulo: Paulinas, 1987. p. 60-113, aqui p. 80-81. Este autor cita a tal inscricdo, mas ndo fornece o
seu conteudo, porém, encontramos a seguinte informa¢@o que nos parece revelar o conteudo da inscrigdo: “Na
antiguidade, a sinagoga era designada por dois termos, ambos gregos: proseuché e synagoge. O termo
proseuché, ‘oragdo’, era usado metonimicamente por ‘casa de oragdo’ (Is 56,7 LXX). Parece que ele foi
empregado primeiro pelos judeus do Egito, e a seguir da Grécia, da Asia Menor e de Roma. Na Palestina o seu
uso foi muito limitado. Ele é encontrado desde o século 111 a. C. nas inscri¢fes sinagogais do Egito; neste pais foi
usado quase com exclusividade até o século I a. C.”: PAUL. O judaismo tardio. Histéria e politica, p. 169.



elementos que eram constantes: a catedra de Moisés e a arca da Tora. Esta Ultima era uma
espécie de “comemoracdo” da Arca da Alianga do Antigo Testamento, que desaparecera no
tempo do exilio. Segundo nos informa a Biblia, tratava-se de uma caixa de madeira, onde se
guardavam as Tabuas da Lei, a maior referéncia religiosa de Israel (cf. SI 18). Nas duas
extremidades, a arca continha imagens de Querubins, entre 0s quais permanecia um espago
vazio, a shekhind, isto é, o lugar da inabitacdo de Javé, uma expressdo clara da invocagdo ao
Deus de Israel: “Tu que te sentas entre os querubins”. A arca era, pois, o elemento mais
sagrado da piedade israelita, por isso ficava no Santo dos Santos, segunda tenda do templo de
Jerusalém, onde somente o sumo sacerdote podia entrar. Depois do desaparecimento da arca,
0 Santo dos Santos permaneceu vazio até a Gltima e definitiva destruicdo do templo por volta
dos anos 70 de nossa era. Este vazio nunca significou para os judeus a auséncia, mas sim a

presenca de Javé, unico objeto de sua adoracao.
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Fig. 1: Esquema de uma sinagoga antiga por BOUYER. Architettura e liturgia, p. 79.

Entretanto, a sinagoga ja era uma verdadeira instituicdo de Israel™ e a referéncia a
presenca de Javé no meio de seu povo se dava agora ndo mais pela arca da Alianca no templo,
mas sim pela Lei. Esta fora confiada a Moisés e foi transmitida de geracdo em geracdo até os
nossos dias. Os livros da Lei sdo guardados na arca da Tora, dai a grande veneracao a ela.

Depois da destruicdo do templo em 70 d. C., essa devocéo se tornou ainda mais forte; a arca

1 PAUL. O judaismo tardio. Historia e politica, p. 169.



da sinagoga passa a ser um eco da arca da Alianga, por isso a arca de todas as sinagogas €
protegida por um Véu e, diante dela, se queimam sete velas na menora, o que Ihe confere um
ar sagrado. As sinagogas sdo sempre construidas orientadas para Jerusalém, seja pela frente
com a porta principal, seja pelos fundos. A arca ficava sempre na parte orientada para
Jerusalém, de modo que atraia para si todos os olhares da assembleia, uma referéncia clara ao
Santo dos Santos do templo de Jerusalém. Além disso, o fato da presenca de uma menora
onde se queimavam as sete velas diante da arca coberta por um véu, conferia ao oficio
sinagogal um verdadeiro carater ritual e — porque ndo? — de verdadeiro sacrificio de louvor,
do qual o ensinamento da Tora ndo era mais que um de seus elementos constitutivos.

Bem ao centro da sinagoga ficava o bema, um tipo de tribuna bem mais elevada
gue o piso da nave, e onde era fixada uma estante de modo que toda a assembleia pudesse
ouvir as leituras. Ainda no bema era fixada a catedra de Moises, e 0 ato de nela sentar-se
conferia autoridade oficial a seu ocupante, por isso somente 0s rabinos — escribas, na maioria
fariseus — tinham acesso a ela (cf. Mt 23,2), mas os ancidos, que ladeavam o rabino, e outros
ministros ndo podiam subir ao bema. Apesar de ser dali que a Palavra de Javé era anunciada
ao povo e as oracOes eram entoadas por um ministro cantor, a importancia da catedra era
derivada de sua relagdo com a arca da Tord, eis porque a catedra de Moisés situava-se de
modo que seu ocupante tinha sempre os olhos voltados para a arca e, portanto, para 0 Santo
dos Santos do templo de Jerusalem. Disso conclui-se que nenhuma sinagoga se referia a si
mesma, pois a sua arca apontava em direcdo a algo que a superava, e isso significa que o
fulcro altimo do culto sinagogal era o Santo dos Santos, o tnico debir ‘°que se encontrava em
Jerusalém'’. Esse modelo de sinagoga que acabamos de descrever, porém, n&o era Gnico,
podia também haver sinagogas em que a catedra de Moisés e 0s acentos para 0s ancidos se
colocassem fora do bema, na extremidade oposta a voltada para Jerusalém. Havia ainda outras
sinagogas em que todos esses elementos se situavam numa espécie de presbitério construido
junto a abside. A partir do séc. I, muitas comunidades judaicas assimilaram o estilo basilical
greco-romano e, neste caso, a arca se situava logo depois da entrada principal que, na maioria
das vezes, era voltada para Jerusalém.

Entretanto na era patristica, os cristdos abandonaram o uso do termo sinagoga
(ouvayoyn), que passou a designar toda a nagdo judaica, e usaram exclusivamente o termo

igreja (éxkicole), chegando mesmo a opor uma a outra; sindGnimos na origem, esses dois

18 Debir indica o lugar do Santo dos Santos do Templo de Jerusalém, onde era guardada a arca da alianga. No
pos-exilio, o debir ficou vazio.
Y BOUYER, Louis. Architettura e liturgia. Magnano: Qigajon, 1994, p.18.



termos, com o aparecimento do cristianismo, passaram a significar realidades sociais e
religiosas diferentes e até opostas'®. Contudo a liturgia crista, em seu pleno desenvolvimento,
ja estava definitivamente marcada pela liturgia sinagogal e as influéncias da organizacéo

interna das sinagogas sobre o espaco litrgico cristdo, como veremos mais adiante.
1.3 A domus ecclesiae

Os cristdos, em sua origem, reuniam-se, pois, nas casas de alguns deles ou nas
sinagogas, cujos membros haviam se convertido a fé cristd. No séc. Il, porém, j& tendo sido
consumada a separacao entre cristdos e judeus e, sobretudo, com o crescimento do nimero
dos primeiros, adquiriram casas maiores, que pudessem abrigar toda a comunidade cristd e
serem locais exclusivos de culto'®. Muitas dessas casas foram construidas para esse fim,
outras foram adaptadas bem como as sinagogas. Nestas Ultimas, toda a vida litGrgica passou a
ser realizada, uma vez que ja se comecava a ndo mais celebrar a Eucaristia dentro de uma
refeicdo, e o Batismo, antes celebrado em lugares de &gua abundante, portanto, publicos,
agora ja era celebrado em lugares privados, e muitas dessas sinagogas possuiam uma pequena
piscina onde se praticava um banho ritual. Esses locais exclusivos de culto cristdo ficaram
entdo conhecidos como domus ecclesiae (casa da Igreja). Ndo podemos, porem, ainda falar de
uma arquitetura cristd, pelo menos néo até fins do séc. 11, pois ela sé teria comeco no sec. Ill.

Um dado histdrico que aqui convem mencionar sdo as perseguicfes aos cristdos.
N&o eram constantes, mas esporadicas, pois 0Ss cristdos, nas mais das vezes, eram
considerados inofensivos®’. De fato, por levarem a vida clltica no ambito privado, eles ndo
entravam em concorréncia com o culto publico ao Imperador; assim eram relativamente bem
tolerados. Isso possibilitou aos cristdos possuirem seus bens imoveis, tais como casas para a
reunido litdrgica e cemitérios®’. Nos anos 250 e 257 a 260, entretanto, os cristdos sofreram
sangrentas perseguices em Cartago, Alexandria e Roma®. Eles foram obrigados a participar
dos sacrificios pablicos, seu culto foi proibido e seus bens foram confiscados, mas no ano 260

o imperador Galieno lhos devolveu.

8 pPAUL. O judaismo tardio. Historia politica, p. 169.

19 JEDIN, Hubert. Manual de historia de la Iglesia I. Barcelona: Herder, 1966. p. 418-419.

22 MONDONI, Danilo. Histéria da Igreja na Antiguidade. Sao Paulo: Loyola. 2001. p. 45-49.

2l KRAUTHEIMER, Richard. Early Christian and Byzantine Architecture, London: Yale University, 1986. p.
30: esse autor descarta a possibilidade de terem os cristdos celebrado o servico dominical nas catacumbas
durante as persegui¢des, porque as catacumbas eram Umidas, escuras, intricadas e o cubiculo maior nédo
comportaria sequer cinquenta pessoas.

22 BIHLMEYER, Karl; TUECHLE, Hermann. Histéria da Igreja |. Antiguidade cristd. Sdo Paulo: Paulinas,
1964. p. 84-101; COMBY, Jean. Para ler a historia da Igreja |. Das origens ao século XV. Sao Paulo: Loyola,
1993. p. 41-49; HUGHES. Sintesis de historia de la Iglesia. Barcelona: Herder, 2001. p. 32-36.



A liturgia, embora ainda ndo esteja completa como veremos na segunda metade
do séc. 1V, ja se encontra em um estado de evolugdo bastante adiantado, bem como a
hierarquia das Igrejas. 1sso requereu da domus ecclesiae uma estrutura interna que permitisse
0 desenvolvimento dos ritos, acomodacdo dos ministros e da assembleia. R. Krautheimer da

uma boa descricdo de como devia ser uma domus ecclesiae na Roma no séc. 1%

. Segundo
essa descricdo, podemos identificar uma sala bem maior que uma sala de jantar, onde a
Eucaristia ja era celebrada ndo mais dentro de uma refeicéo; nesta sala ampla, o lugar do clero
(tribunal, solium) era separado do lugar dos leigos; o bispo se sentava em uma cadeira
semelhante a dos magistrados, ladeado pelos presbiteros, portanto, ja havia um presbyterium;
a assembleia ficava fora do presbitério e era supervisionada por didconos e as mulheres
ocupavam um lado da sala e os homens o outro lado. Nessa sala havia ainda trés mesas: um
altar, uma mesa para as oferendas e outra para as doa¢des aos pobres. No edificio havia ainda
uma antessala para a instrugdo dos catecimenos e penitentes, pois ambas as categorias ndo
podiam participar da sinaxe eucaristica; uma sala de jantar para o agape; o consignatorium, i.
e., batistério e lugar da confirmacdo®. Havia também uma pequena sala que servia de
sacristia, outra onde se guardavam os alimentos e roupas para distribuicdo aos pobres e uma
biblioteca. Contigua ao edificio, ficava a residéncia do titular e seus familiares.

Fora de Roma encontramos a domus ecclesiae de Dura Europos (fig. 2),
atualmente Qalat es Salihiye na Siria, perto do rio Eufrates. Essa casa foi remodelada para o
uso cristdo por volta do ano 231 e permaneceu em uso até 265, quando a cidade foi totalmente
destruida pelos Partos®®. Uma boa descricdo dessa domus ecclesiae nos é oferecida por R.
Krautheimer:

O diva na ala sul — a sala de recepgdo rodeada nos trés lados por
bancadas — fazia limite com a sala ao lado sudoeste. A sala maior — 5 x 13m. (16% x
43 pés) — teria abrigado a assembleia de cinquenta a sessenta pessoas. Um palanque
para o bispo era localizado na pequena parede a leste. Por uma porta se passava a uma
pequena sala com nichos na parede que era aparentemente um vestiario. Grandes
portas, tomadas do antigo edificio, abriam-se para o patio e uma sala de bom tamanho
—4 x 7m. (13 x 23 pés) — na ala oeste. Esta sala oferecia espago para trinta pessoas
desconfortavelmente, teria sido um lugar ideal para os catecimenos ouvirem, mas ndo
verem a missa dos fiéis, para receberem instrucdes e se prepararem para o batismo.
Suas trés portas davam para o pétio, o hall de encontro, e 0 pequeno batistério ao
norte. Uma banheira coberta por um baldaquino repousa contra a parede oeste do

2 KRAUTHEIMER, Early christian and byzantine architecture, p. 25-27.

2 GATTI, Vicenzo. Baptisterium et consignatorium. Iconografia e iconologia. In: GLI SPAZI della celebrazione
rituale. Milano: O. R., 1984. p. 287-306, aqui p. 287-288.

» KRAUTHEIMER. Early christian and byzantine architecture, p. 27.



batistério; e os murais centralizam-se nas ideias do pecado original, salvacdo e
ressurreicdo — ideias estreitamente ligadas ao simbolismo batismal do Cristianismo

primitivo?®®.
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Fig. 2: Esquema da Domus de Dura-Europos de acordo com a descrig&o abaixo.

O batistério € o ambiente que mais chama a atencao e revela que aquela casa era
de uso cristdo, porque, além de trazer uma piscina medindo 1,61m de comprimento por 0,95
de largura e 0,65 de profundidade, € ornamentado com pinturas com motivos batismais: Bom

Pastor, Addo e Eva, as santas mulheres no tamulo, a cura do paralitico, Jesus andando sobre

%8 The divan in the south wing — the reception room, surrounded on three sides by benches — was merged with
the adjoining south-west room. The enlarged room — 5 by 13m., (16% by 43 ft) — would have seated a
congregation of fifty or sixty. A dais for the bishop occupied the short east wall. Near by, a door led into a small
room with wall niches which was apparently a vestry. Large doors, taken over from the older building, opened
into the courtyard and into a good-sized room — 4 by 7m. (13 by 23 ft) — in the west wing. This room, offering
space for roughly thirty, would have been an ideal place for the catechumens to hear but not see the Mass of the
Faithful, to receive instruction, and to prepare themselves for baptism. Its three doors open into the courtyard, the
meeting hall, and into a small rectangular baptistery to the north. A tub surmounted by a canopy leans against the
west wall of the baptistery; and the murals centre on the ideas of original sin, salvation, and resurrection — ideas
closely linked in Early Christian thought to the symbolism of baptism: KRAUTHEIMER, Richard. Early
christian and byzantine architecture, p. 27.



as aguas, cinco mulheres em procissao, Davi e Golias, a Samaritana®’. Lassus, depois de nos
fornecer essas informacdes sobre o batistério, chama a atencéo para a grande importancia que
a Igreja primitiva dava aos ritos de iniciagdo cristd. De fato, depois que os cristdos alcancam a
liberdade de culto e comecaram a construir suas igrejas, 0s batistérios eram verdadeiras
construgdes arquitetnicas, o que desapareceria definitivamente com o advento do gotico. Os
escritos mistagogicos de Cirilo de Jerusaléem, Ambrésio de Mildo, Jodo Crisdéstomo, etc.

revelam sua importancia.
2. As basilicas paleocristas

Com o Edito de Mildo de 313, o imperador Constantino ndo s6 concedeu aos
cristdos liberdade de culto, mas deu ao Estado uma estrutura crista, embora o cristianismo se
tornasse religido oficial do Estado somente com o imperador Teodosio em fins do séc. IV. Os
bispos foram equiparados aos grandes magistrados da corte, ganhando assim, junto com seu
clero, uma grande importancia social. Esta valorizagdo dos bispos e de todo o clero os levou a
usar uma vestimenta muito solene de tipo oficial: tGnica, pénula ou toga e mappula romana®,
das quais se desenvolveram as vestes lit(rgicas®. Diante da passividade do papa Silvestre
(314-335), Constantino exerceu um verdadeiro comando sobre a Igreja, orientando
definitivamente o seu futuro. Convocou o primeiro grande concilio em Niceia no ano 325, a

fim de definir a doutrina cristd, e mandou construir grandes basilicas por todo o império.
2.1 Um novo estilo arquiteténico?

O séc. IV foi, sem davida, o século de ouro da teologia dos Santos Padres, da
disciplina cristd e da liturgia. Nos fins daquele século, o ano litdrgico j& se encontrava
estruturado conforme o encontramos hoje em seus principais polos: Quaresma-Pascoa e
Advento-Natal. A liberdade de culto foi, sem divida, o elemento que mais contribuiu para
esse desenvolvimento, mas as amplas basilicas também contribuiram de modo determinante.
Nesse contexto, porém, surge uma questdo crucial aos cristdos: que estilo arquitetonico adotar
para a construcdo de seu lugar de culto? De fato, as sinagogas, que externamente nao se
diferenciavam de um edificio residencial naquela época, e a domus ecclesiae, ja& ndo eram

mais dignas da liturgia pontifical, uma vez que os bispos ja haviam alcangado grande prestigio

2T LASSUS, J. Syrie. In: DACL XV/2, col. 1855-1941, aqui col. 1863-1864; HOPKINS, Clark. The discovery of
Dura-Europos. London: Yale University. 1979. p. 106-117.

%8 |enco de uso da nobreza.

2 AUGE, Matias. Liturgia. Storia, celebrazione, teologia, spiritualitad. Milano: Paoline, 1992. p.29.



religioso e social. Escolhe-se entdo o estilo basilical romano. Bruno Zevi, arquiteto, critico e

historiador, assim descreveu a escolha crista da basilica:

Na enciclopédia da arquitetura helenistica e romana, os cristdos
tiveram de escolher as formas para o seu templo, e, alheios tanto a autonomia
contemplativa grega como a cenografia romana, no fundo, selecionaram o que havia
de vital para eles em ambas as experiéncias; reuniram na igreja a escala humana dos
gregos e a consciéncia do espaco interior romano. Em nome do homem, produziram
uma revolucéo funcional no espago latino. A igreja cristd ndo é o edificio misterioso
que guarda o simulacro de um deus; em certo sentido, tampouco é a casa de Deus,
mas o lugar de reunido, de comunho e de orago dos fiéis. E 16gico que os cristaos
se inspiraram na basilica mais do que no templo romano, pois ela havia constituido o
tema social do mundo arquitetonico anterior. Também € natural que tenham com
frequéncia reduzido as dimensdes da basilica romana porque uma religido do intimo
e do amor exigia um palco fisico humano, criado segundo a escala dos que devia
acolher e elevar espiritualmente. Foi essa a transformacdo quantitativa ou
dimensional; a revolucdo espacial consistiu em ordenar todos os elementos da igreja

na linha do caminho humano®.

A basilica romana era uma adaptacdo da basilica helénica que chegou a Roma no
séc. Il a. C., com fins comerciais ou forenses. A mais notavel era a do Forum Romano, um
edificio com trés naves, sendo a central mais larga que as laterais. Nos fundos havia uma
abside, onde ficava a cadeira do Paotievg, i. €., do imperador que vinha julgar as grandes
questdes®’. A simetria da basilica romana se constata no fato de ela ter duas ordens de
colunatas, uma frente a outra, e duas absides, também uma frente a outra, criando assim um
centro precioso e Unico, funcio do edificio e ndo do caminho do homem®. O arquiteto cristao,
por sua vez, suprime uma das absides e desloca a entrada para o lado menor e, desta forma,
rompe a dupla simetria do retangulo, deixa o Unico eixo longitudinal e faz dele a diretriz do
caminho do homem*. Por “caminho do homem”, deve-se entender a trajetéria do observador,
ou seja, 0s cristdos deram aos esquemas da basilica uma alma e uma funcéo, de modo que o
eixo se tornou uma metafora “do caminho” que 0 homem deve percorrer rumo a parusia,
representada pela abside Unica. Contudo, a basilica romana s6 empresta aos cristdos a sua
forma externa, porque internamente teve que ser adaptada para a liturgia cristd. Aqui

desempenhou um papel muito importante a organizacao interna das sinagogas.

% ZEVI, Bruno. Saber Ver a Arquitetura. S&o Paulo: Martins Fontes, 2009. p. 70-71.

31 «Augusto era o principe (primeiro) dos romanos e do Senado e tinha o imperium, isto &, todos os poderes civis
e militares; o poder tribunicio conferia-lhe a inviolabilidade ou carater sacrossanto e permitia-lhe legiferar; como
sumo pontifice era o chefe da religidao”: MONDONI, Danilo. Histdria da Igreja na Antiguidade, p. 32-33.

%2 ZEVI. Saber Ver a Arquitetura, p. 71.

% Ibid.



De fato, como ja& vimos mais acima, algumas sinagogas judaicas se tornaram
sinagogas cristas, o que ndo é dificil de se compreender se nos lembramos que a esplendorosa
basilica de Santa Sofia em Constantinopla se tornou uma mesquita e que muitas igrejas
catolicas na Europa se tornaram igrejas protestantes. As casas da Igreja também receberam
uma organizacdo interna semelhante, possivelmente j& por influéncia dos Apéstolos®. De
qualquer modo, os cristdos ndo tinham problemas em “copiar” a sinagoga, pois tinham uma
forte consciéncia de estarem em continuidade com toda a tradicdo veterotestamentaria, sendo
eles os verdadeiros descendentes de Abrado, a quem se ligavam ja ndo mais pelo sangue, mas
sim pela fé em Jesus Cristo (Gl 3,29; Rm 4,16). Além disso, a influéncia da liturgia sinagogal
na formacdo das anaforas eucaristicas ndo € de modo algum uma mera inspiragdo
arqueoldgica, isto é, as primeiras andforas ndao foram compostas depois de se fazer uma
pesquisa sobre as oragdes judaicas, mas foi um verdadeiro desenvolvimento dessas oracdes,
que haviam permanecido na eucologia cristd nascente®. Se por um lado nés ndo podemos
negar a radical novidade do cristianismo com relacdo ao judaismo, por outro, tampouco
podemos negar a continuidade. A novidade, sem davida deixara suas marcas na liturgia e na
arquitetura cristd como também a continuidade. Assim sendo, a influéncia da estrutura
sinagogal nas igrejas ndo € apenas uma inspiracdo, mas antes uma continuidade. Tampouco
podemos nos esquecer que a Palavra ndo era apenas anunciada, isto é, a leitura da Tora ndo
era apenas um ensino rabinico, mas uma verdadeira e propria celebracdo da Palavra: escuta
humilde e meditacdo fervorosa acompanhada de canticos e salmos. Os cristdos inspiraram-se
nessa forma de celebrar a Palavra, adaptando-a, porém, a novidade evangélica.

Poderiamos pensar que 0s cristdos uniram em um sé culto a Palavra e o sacrificio,
como se em lIsrael esses dois elementos fossem sempre separados, mas nao é bem assim. O
rito da Palavra desenvolvido na sinagoga tem sua origem na liturgia do Templo. Foi somente
durante o exilio e, sobretudo, depois dele, quando a sinagoga se tornou uma verdadeira
instituicdo no mundo judaico, que a liturgia da Palavra ganhou tanta importancia fora do
Templo. L. Bouyer observa que o ensinamento da Palavra em Israel sempre foi compreendido

como algo que é bem mais que um ensinamento no sentido ordinario do termo, e era uma

% Cf. MACHO, Alejandro Diez. L’ambiente giudaico della nascita del cristianesimo. In: SCHWEIZER;
MACHO. La Chiesa primitiva, p. 85-155, aqui p. 115.

¥ Abundantes sdo os estudos a esse respeito: AUDET, Jean-Paul. Esquisse litéraire de la bénédiction juive et
I’eucharistie chrétienne. In: RB 65 (1958)371-399; GAZELLES, Henri et al. Eucharistie d’Orient et d’Occident.
Paris: Cerf, 1970; GIRAUDO, Cesare. Num sd corpo. Tratado mistagdgico sobre a eucaristia. Sdo Paulo:
Loyola, 2003, especialmente p. 95-126 e 187-225; LIGIER, Louis. De la céne de Jésus a I’anaphore de I’Eglise.
In: LMD 87(1966)7-51; MAZZA, Enrico. L’anafora eucaristica, studi sulle origini. Roma: CLV, 1992;
TALLEY, Thomas-Julian. De la berakah a 1’eucharistie, une question a réexaminer. In: LMD 88 (1966)96-115,
entre outros.



realidade que englobava a inteira vida do povo, um verdadeiro encontro com Deus, uma
consagracdo sempre renovada da Alianca®®. Era, portanto, ligado a um reconhecimento e ao
culto de uma presenca especial de Javé no meio do seu povo.

Desde o inicio, os cristdos compreendem a sua reunido como presenca do Cristo
entre os seus (Mt 18,20) e tudo aquilo que no AT representava a presenca de Javé entre 0s
seus, no NT é entendido como prefiguracdo da pessoa de Jesus Cristo, a verdadeira presenca
de Deus entre os homens (Mt 1,20; Jo 1,14; 14,9-10; CI 1,15 etc.). Ora, a comunidade crista
reunida tem a consciéncia de ser uma Ecclesia justamente pelo fato da presenca do
Ressuscitado dentro dela e, além disso, se compreende como Corpo de Cristo (1Cor 12,12),
portanto ja é ela mesma a presenca do Senhor, mas também encontra outras maneiras de
significar a presenca de Cristo entre 0s seus. Assim, pois, a Igreja passa a ser a realizacao
daquilo que a Sinagoga prefigurava, o que tera suas repercussdes na arquitetura das basilicas
paleocristds. Assim como a sinagoga era orientada para Jerusalém, lugar do Santo dos Santos,
a basilica sera voltada para o Oriente, de onde nasce o sol, simbolo de Cristo, o Sol de Justica
(Lc 1,78); a arca da Tora, enquanto eco da arca da Alianca, dara lugar ao altar sobre o qual se
celebra o sacrificio da nova e eterna Alianca; o véu que cobria a arca da Tora, enguanto
alusdo ao véu do templo, desaparecera, pois 0 Sagrado ja ndo estd mais diante do povo (pro-
fanum), mas é o proprio povo o lugar do Sagrado. Nas igrejas latinas o altar ocupara um lugar
mais central, mas nas orientais ele permanecera na abside como nas sinagogas.
Concretamente, 0 que se pode perceber da continuidade da estrutura interna da sinagoga na
basilica € a disposicado dos elementos que a compéem. O ambé&o corresponde ao bema, alias, a
mesmissima estrutura desse elemento liturgico na sinagoga se conservou nas igrejas
paleocristas, sobretudo nas sirfacas e algumas romanas®’, bem no centro da nave; a diferenca é
que o Evangelho era proclamado na outra extremidade do ambédo/bema, enquanto na
sinagoga, as leituras eram proclamadas em um mesmo lugar®®. Do amb&o/bema, porém, ndo
se entoardo mais canticos da vinda futura do Messias, mas o feliz aniincio de uma escatologia
ja inaugurada. O mesmo se diga sobre a relagdo catedra de Moisés com a do bispo, doutor da
tradicdo apostdlica da nova Alianca®. Em certas igrejas esse trono tomaré o lugar da catedra

de Moisés na extremidade ocidental do bema, de modo que aparecera claramente que 0 bispo

% BOUYER. Architettura e liturgia, p. 15.

%" Algumas ainda conservam o ambao no centro da igreja como é o caso de Santa Maria em Cosmedin e Santa
Sabina, ambas em Roma.

% Cf. BOUYER. Architettura e Liturgia, p. 28.

% Ibid., p. 26-27.



cristdo, ou aquele que pregava o Evangelho, néo era outra coisa que 0 porta-voz de Cristo®.
Quanto ao lugar da assembleia, permanece aquele reservado aos homens na sinagoga e
desaparece o setor reservado as mulheres*’. Contudo, cremos que o lugar reservado na
sinagoga para as mulheres, na basilica cristd, embora perca o sentido porque entre 0s
discipulos de Jesus ja ndo ha mais diferenca entre judeu e grego, escravo e livre, homem e
mulher, pois todos sdo um s6 em Cristo (Gl 3,28), ele permanece assim mesmo, agora
reservado aos penitentes e aos catecimenos, a estes Ultimos por causa da disciplina do
arcano™.

Entretanto, as basilicas se multiplicavam por todo o Império, embora se
conservassem também construgcdes mais modestas, mas certamente para as igrejas episcopais,
adotava-se o estilo basilical, podendo variar de um lugar a outro segundo as necessidades
locais e 0 génio dos arquitetos — é incorreto pensar que o estilo basilical fosse Unico. Em
Roma, ndo somente a sede episcopal era uma grande basilica, mas muitos tituli reconstruiram
suas igrejas com certa suntuosidade e, por isso, foram escolhidas como estagdes, i. €., lugares
onde o bispo de Roma celebrava as grandes festas do Calendario Romano. Esta parece ser

também a realidade de muitas dioceses no Imperio Romano.
2.2 As igrejas siriacas

A Siria foi rapidamente cristianizada gracas a acdo missionaria de Pedro e de
Mateus. Uma anélise do primeiro evangelho parece confirma-lo**. E muito provavel que, por
ocasido da morte de Tiago, irmdo de Jodo, Pedro, depois de ter sido libertado
miraculosamente da prisdo (At 12), tenha ido para a Antioquia da Siria, conforme confirma Gl
2,11ss*. Depois do Concilio apostélico, quando se d& um confronto entre Paulo e Pedro, que
se tinha deixado influenciar por Tiago, irmao do Senhor, Paulo parou de fazer de Antioquia o
ponto de partida de sua evangelizacdo. Por isso se pode supor que Antioguia e Siria
estivessem mais sob a influéncia de cunho petrino, enquanto Paulo tivesse maior influéncia
nas comunidades microasiaticas e gregas*>. O mais provéavel é que Mateus tenha continuado a
obra de Pedro em Antioquia*®. Havia ali varias comunidades judaicas remanescentes das

grandes deportacdes sob o dominio assirio e babildnico, e o Evangelho devia antes ser

“® Ibid.

*! 1bid., p. 29.

%2 Cf. JEDIN. Manual de historia de la Iglesia I, p. 416.

¥ SCHWEIZER. Eduard. La comunita di Siria. In: SCHWEIZER, Eduard. La Chiesa primitiva, p. 33-53.
* Ibid., p. 33.

** |bid., p. 33-34.

“® bid., p. 34-50.



anunciado as ovelhas dispersas da Casa de Israel (Mt 10,6; 15,24), mas os evangelizadores
ndo tardavam em levar a Boa Nova também aos pagdos. Como quer que seja, as comunidades
cristds na Provincia da Siria j& eram muito numerosas no séc. 1V e se fez sentir a necessidade
de construir muitas igrejas para acolher essas comunidades.

Para a Siria, o estilo arquiteténico eclesial ndo foi Gnico, houve uma variedade que
dependeu ndo somente do génio dos arquitetos, mas também da posicao geografica e do tipo
de solo em que as igrejas eram construidas. De fato, a Provincia da Siria limitava ao Ocidente
com o Mediterrdneo, o que nos permite ver uma maior influéncia de Roma e da cultura
helenistica; depois dessa fachada ocidental, vinha uma cadeia de montanhas dando inicio a
uma planicie, que se separava da parte mais oriental por outra cadeia de montanhas, esta
altima se limitava com o deserto. Compunha-se, portanto, dos territdérios que hoje
conhecemos por Libano, Israel, Jordania, Siria e parte da Mesopotamia, i. e., o Iraque. Nesta
regido geografica surgiram as Igrejas chamadas pré-calcedonianas por motivos ecuménicos,
uma vez que Os atributos “nestoriana”, “monofisita” e “acéfala” estdo ligados a condenacao
por heresia®’. De qualquer forma, a recusa as definicdes cristolégicas do Concilio de Efeso
(431) e do Concilio de Calceddnia (451) daria origem a duas grandes tradigdes cristds: as
Igrejas siro-orientais (“nestorianas”) e siro-ocidentais (“monofisitas”). Surgiram também duas
outras tradi¢des que ficaram conhecidas como “Melquita” — porque esses cristaos
permaneceram fiéis ao Imperador (mlk, raiz semitica) de Constantinopla, Marciano (450-457),
portanto as definicdes cristologicas de Calceddnia —, e como “Maronita” — formada por

monges do mosteiro de S&o Maron, que se refugiaram nas montanhas do Libano.

*T CAPIZZI, Carlo. Chiese pre-calcedonesi. In: FARRUGIA, Edward E. (Org.). Dizionario Enciclopedico
dell’Oriente Cristiano. Roma: Pontificio Istituto Orientale, 2000. p. 612-613.
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Fig. 3: Esquema de uma igreja siriana segundo a descri¢éo abaixo.

A planta das igrejas sirfacas*® é bastante curiosa, pois, embora na maioria
obedecesse ao plano basilical, eram arranjadas de modo bem diverso ao da tradicdo latina e
bizantina. Vale aqui dizer que, no norte da Siria, as igrejas eram um complexo de construgdes
em que a basilica era a sala da assembleia litargica, as demais serviam de habitacdo para o
clero, sala do agape, batistério etc. (fig. 3); somente mais tarde a basilica se tornaria uma
construcdo isolada®®. As igrejas ficavam ao norte do pétio interno desse conjunto
arquitetdnico, com a abside, onde ficava o santuério™, voltada para o Oriente. Diferente das
igrejas latinas, as igrejas siriacas ndo tinham porta no lado oposto a abside, mas nas laterais
sul e norte. A abside-santuario era sempre voltada para o Leste, porque era o lugar do nascer
do sol, simbolo do Cristo luz, Sol iustitiae (cf. Mt 2,2; Lc 1,78; Ml 3,20). Na maioria dessas
igrejas, o altar, embora ndo colado a parede da abside, era muito proximo dela, de modo que
ndo caberia o presidente da celebracdo eucaristica, 0 que leva a pensar que ele rezasse toda a
anafora olhando para o Oriente e, portanto, com as costas voltadas para a assembleia. O altar

era velado por um cortinado. Duas pequenas salas ladeavam a abside-santuario e serviam de

48 SADER, Jean. Le lieu de culte et la messe syro-occidentale selon le “De Oblatione” de Jean de Dara. Roma:
Pontificio Istituto Orientale, 1983. p. 37-49. Este autor faz uma descri¢éo das igrejas siro-ocidentais a partir de
manuscritos antigos em especial de Jodo de Dara, autor sirio do séc. IX, assim chamado porque foi metropolita
dessa cidade na fronteira do que eram, entdo, 0s impérios persa e bizantino.

9 LASSUS. Syrie, col. 1866.

% |_ugar onde ficava o altar do sacrificio.



sacristia (diakonikon), uma para 0s vasos sagrados e as vestes litdrgicas e outra para os livros,
mas também podia ser apenas uma sacristia no lado sul (fig. 4). Ainda é de se observar que na
abside-santuario ndo havia nem trono episcopal, nem sintrono, i. é., assento para 0S
presbiteros.

Em algumas igrejas havia diante da abside-santuario uma plataforma mais baixa
em relacdo a ela e um pouco mais elevada em relacdo a nave, chamada gestromo onde,
provavelmente, o presidente proferia a homilia. Bem no centro da igreja, arque6logos
encontraram uma construgdo muito curiosa que chamou a atencdo de varios historiadores da
liturgia, trata-se do bema, cujo uso litdrgico variava nas diferentes tradicdes sirfacas™. Ainda
é de se observar a presenca da capela dos martires, onde se desenvolvia o culto dos santos, e 0
batistério. A capela dos martires era uma construcdo anexa a basilica, onde se colocava a
reliquia de um ou mais santos dentro de um relicario em forma de sarcofago®. De uma
pequena torneira fixada num dos lados do sarcéfago corria 0leo que regava as reliquias e
servia também para acender a lampada da capela dos martires, e os fiéis usavam-no para fins
medicinais>®. O batistério também ficava sempre fora da basilica, como parece ter sido o caso
de toda a antiguidade crista. Isso leva-nos a crer que se privilegiava a dimensdo de purificacdo
da pessoa no batismo, antes de entrar na assembleia dos iniciados: a disciplina do arcano era
fortemente respeitada.

O bema (Bfiue, em grego) € uma constru¢do monumental encontrada bem no
centro da nave central de muitas igrejas antigas da Siria. Nas antigas igrejas latinas e
bizantinas também havia algo parecido, mas o uso litrgico na Siria era bem diverso. Nas
igrejas ndo siriacas, 0 ambdo as vezes é chamado Bfux TtV avayvwotdy, Mas nas igrejas
sirfacas nunca se usa o termo &upwy para designar o bema*. Notemos ainda que ndo se trata
de uma novidade absoluta da cristandade, pois também nas sinagogas antigas foi encontrado
um bema bem no centro, onde se realizava a leitura e o ensinamento da Tor4, e ja dissemos
mais acima gque muitas sinagogas judaicas da diaspora foram cristianizadas. O termo bema
pode, pois, dependendo da regido, designar trés elementos diferentes: o santuario, o0 amb&o
das leituras ou do sermdo e a exedra sirfaca®. Deter-nos-emos, porém, em primeiro lugar no

uso do bema nas igrejas siriacas.

> Mais adiante nos deteremos a esse ponto.
%2 LASSUS. Syrie, col. 1878.
>3 |bid.
> COQUIN, René-Georges. Le “bima” des églises syriennes. In: OS 10(1965)443-474, aqui p. 445.
55 :
Ibid.
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Fig. 4. Desenho isométrico de uma igreja siriaca com bema ao centro, altar na abside escondido por paredes e,
ao lado, batistério com baldaquino. Desenho de FRADE. Arquitetura Sagrada no Brasil, p. 32.

O bema situava-se bem ao centro da igreja, mais elevado que o piso da nave. Em
geral tinha a forma de ferradura, ficando o lado semicircular voltado para o lado oeste e o lado
oposto para a abside, portanto, para o leste. No centro do lado semicircular encontrava-se uma
espécie de trono, que levou alguns liturgistas a pensar que se tratava da catedra episcopal, mas
parece se tratar antes do trono do Evangeliario®. De fato, sabe-se que nas liturgias antigas
dava-se muita importancia a entronizacdo do Evangelho. Além disso, o trono era construido
de forma que seu espaldar era téo inclinado, que o assento fica muito pequeno para acomodar
uma pessoa (fig. 5). Por isso o mais provavel é que seja o trono do Evangeliario, simbolizando

a presenca do Cristo, o verdadeiro Presidente da liturgia.

¢ HICKLEY, Dennis. The ambo in early liturgical planning. A study with special reference to the bema. In: HJ
7(1966)407-427, aqui p. 412.



Fig. 5. Trono do bema da igreja de Bennawi, Siria.
Desenho proposto por HICKLEY, Dennis. The ambo in early liturgical palnning — a study whith special reference
to the bema. In:HJ 7 (1966)407-427, aqui p. 412.

O trono do Evangelho era ladeado por uma bancada, o que provavelmente era
usado para acomodar os ministros. No lado sul e no norte havia uma estante fixa de onde se
proclamavam as leituras e se cantava o salmo. O bema era cercado com uma mureta néo
muito alta para ndo prejudicar a visdo da Assembleia e, no lado oriental voltado para a abside,
havia um pequeno portdo de acesso. Havia aqui dois degraus entre 0 piso da nave e um
pequeno vestibulo um pouco mais baixo que o piso do bema. Em um dos lados do vestibulo
encontrava-se um armario embutido onde se guardavam os livros litdrgicos. Esse parece ter
sido o caso das igrejas siro-ocidentais, pois nas siro-orientais os livros liturgicos eram levados
em solenes procissdes do diakonikon para o bema®. Essas procissdes se faziam por uma

espécie de passarela chamada shqdqgdno (ruela) que ligava o bema a abside.

" COQUIN. Le “bima” des églises syryiennes, p. 452.



Fig. 6. Planta baixa da igreja de Behyo, Siria.

Ao centro, bema com colunas para o ciborio, que cobria o “Golgota”, i. é., o altar do Evangeliario.

Desenho proposto por HICKLEY. The ambo in early liturgical planning, p. 411.

Nas igrejas siro-ocidentais foram encontrados alguns bemas, como é o caso na
igreja de Behyo no Djebel el-‘Ala, nos quais havia um pequeno altar (kursyo) central com
restos de quatro colunas (fig. 6) que, provavelmente, suportavam um cibdrio, isto €, uma
pequena edicula com cobertura em clpula que cobria esse pequeno altar®. Este ndo era com
certeza o altar eucaristico, pois este ultimo ficava no santuario-abside; parece, pois, tratar-se
do altar do Evangelho. Neste caso, parece que o trono, que em outras igrejas era reservado ao
Evangelho, ai permanecia vazio, mas mesmo assim simbolizando a presenca do Cristo. Ha,
porém, autores que preferem ndo definir o uso deste trono para as igrejas onde fica claro que
ndo se trata da catedra episcopal e tampouco do trono do Evangelho™.

Tudo isso, porém, deixa-nos uma interrogacdo: onde ficava entdo a céatedra
episcopal? Eis aqui uma questdo ainda por resolver. Tudo o que temos até agora sdo meras
suposicdes, salvo alguns casos. Nas igrejas siro-ocidentais parece que o trono episcopal se
situaria na abside ou no gestromo, como seria 0 caso das igrejas catedrais antioquenas. No
livro Il das ConstituicGes Apostolicas, a posicdo do trono episcopal é claramente indicada

entre 0s meotodopLy, isto é, entre as duas sacristias que ladeavam a abside, portanto, no lado

%8 |bid., p. 449.
% Ibid.



oriental da igreja®. Nas igrejas catedrais do noroeste da Siria e da Mesopotamia, porém, o
trono episcopal parece situar-se no lado oeste do bema. Na tradigéo siro-ocidental, portanto, a
homilia era feita no gestromo, onde ficava a céatedra, e ndo no bema, enquanto na tradigdo
siro-oriental toda a Liturgia da Palavra, inclusive a homilia, era feita no bema, pois a catedra
estava ai.

O bema ocupava grande parte da nave central, por isso a assembleia ocupava as
naves laterais: 0os homens de um lado e as mulheres do outro. Ao final da Liturgia da Palavra,
0 povo permanecia nas naves laterais e o bispo com o seu presbitério subia pelo shqdqlno
para o santuario, onde apresentava o sacrificio. O povo ndo via a celebracdo da eucaristia, mas

ouvia a andfora. Um diacono ficava no gestromo fazendo as moni¢des ao povo.
2.3 As igrejas bizantinas

O Rito Bizantino € aquele que se desenvolveu em Constantinopla e, mais tarde,
foi adotado em Antioquia, Jerusalem, Alexandria, Grécia, Balcas e, no final do primeiro
milénio, atingiu todo o Leste Europeu, encontrando seu baluarte na Russia. Trata-se de um
sistema litdrgico que ficou famoso pela suntuosidade de seu cerimonial e por seu simbolismo
liturgico, heranca do esplendor imperial de Constantinopla anterior ao séc. VIII e que, na
realidade ¢ um hibrido de ritos constantinopolitanos e palestinos, gradualmente sintetizados
entre o séc. IX e XIV nos mosteiros ortodoxos depois do periodo da luta iconoclasta®. A
suntuosidade da Igreja Bizantina, porém, ndo se reduziu ao culto, mas foi
impressionantemente impresso em sua arquitetura e em todas as suas demais expressoes
artisticas.

O exemplo maximo de arquitetura bizantina, sem duvida alguma, é a catedral de
Hagia Sophia em Constantinopla, hoje Istambul. A primeira construcdo datada de 360 ndo se
diferenciava muito das demais basilicas do Império Romano. Foi remodelada entre 404 e 414
e, depois do grande incéndio de 532, o entdo imperador Justiniano mandou construir a grande
Basilica, dedicada a 27 de dezembro de 537. A cupula original ruiu em 558 e foi reconstruida
ficando pronta em 563 e a construcdo dessa nova clpula trouxe consigo varias mudancas. Ao
longo de sua existéncia, Santa Sofia sofreu varias reformas por causa de danos causados pelos
frequentes abalos sismicos. As mudancas mais significativas, porém, foram feitas pelos
turcos, depois que Constantinopla caiu nas maos desses conguistadores em 1453. A basilica

crista se tornou uma mesquita. Para tanto, ela recebeu quatro minaretes no exterior, um em

% CONSTITUITIONS APOSTOLIQUES I, 57,3-4. SChr 320, p. 312.
8 TAFT, Robert. Storia sintetica del rito bizantino. Citta del Vaticano: Vaticana, 1999. p. 17.



cada canto, mausoléus turcos em torno da estrutura e, no interior, os mosaicos foram cobertos
de tinta amarela e quatro enormes escudos grafados com textos do Corédo foram pendurados
nas duas colunas que ladeavam a abside e nas duas que ladeavam a entrada principal.
Entretanto com Santa Sofia nasce o que ficou conhecido como estilo “basilical cupulado”.
Este estilo se difundiu por toda a Asia Menor, Capaddcia, Arménia, Leste Europeu e chegou

ao Ocidente dando origem ao assim chamado “romanico bizantinizado”.
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Fig. 7. Catedral de Santa Sofia de Constantinopla. Vista do sudoeste.
Fotografia de KRAUTHEIMER. Early Christian and byzantine architecture, p. 205.

Para entendermos melhor a arquitetura litGrgica bizantina, porém, nos é antes
necessario conhecer alguns pontos importantes da vida da Igreja de Constantinopla. De fato,
no Rito Bizantino no séc. VI, rito, espaco litdrgico e mistagogia eram trés realidades téo
intimamente ligadas entre si, que fica dificil compreendé-las isoladamente. O primeiro dado
historico de fundamental importancia é o grande nimero de procissdes que se faziam na era
justiniana, a ponto de muitos autores chamarem Constantinopla de “cidade-igreja”®.
Fendmenos como abalos sismicos, pestes, invasdes de outros povos e disputas com as heresias
aumentaram muito o namero dessas procissdes. Normalmente tinham inicio em uma das

muitas portas da cidade e seguiam até a basilica, 0 que deu origem a Liturgia Estacional do

82 TAFT. Storia sintetica del Rito Bizantino, p. 32-33.



Rito Bizantino®®. A essas procissdes veio somar-se o cortejo imperial; o de Justiniano chegou
a contar cinquenta e cinco mil homens, 0 que ja nos basta para imaginar a imensidao da

basilica de Santa Sofia.

Fig. 8. Planta baixa da Catedral de Santa Sofia de Constantinopla.

Desenho proposto por KRAUTHEIMER, Early christian and byzantine architecture, p 207.

Um nimero tdo grande de pessoas exigiu a construcdo de uma igreja com varias

entradas (fig. 6). De fato, ha entradas nos quatro lados da basilica, somando cinquenta e seis

% Sobre a Liturgia Estacional na antiguidade, veja-se a excelente obra de BALDOVIN, John F. The Urban
Character of Christian Worship. The Origins, Development, and Meaning of Stational Liturgy. Roma: Pontificio
Istituto Orientale, 1987.



portas no total. Para atender a uma tdo solene liturgia estacional, fizeram-se necessarios

quatro requisitos que nos séo apresentados por R. Taft:

1) Um lugar onde o povo pudesse se reunir a espera do ingresso
solene, de modo que — diferente da antiga Roma — os fiéis ndo entrassem antes na
igreja para acolher a procissdo: dai a necessidade de um amplo &trio na parte
ocidental do edificio. 2) Pelo mesmo motivo, foi prevista uma construgdo externa
onde os fiéis pudessem oferecer seus dons, antes que a basilica fosse “aberta
liturgicamente” com a oragdo de Introito e o Ingresso solene do clero ¢ do séquito
imperial: dai a construcdo da rotunda skeuophylakion, um edificio separado da
igreja. 3) Visto que no Introito constantinopolitano (diferente da antiga Roma) o
clero e o povo entravam juntos na igreja, era necessario providenciar um rapido e
facil acesso as naves e galerias: dai os portais monumentais ndo sé na fachada
ocidental, mas em todos os quatro lados da igreja e varias entradas externas de
acesso as rampas das galerias. 4) Um lugar protegido para o patriarca e seu séquito,
a) para esperar e saudar o imperador, antes do Introito nos dias em que o cortejo
imperial participava publicamente das celebracdes litlrgicas; b) para a chegada da
procissdo estacional nos dias em que os dignitarios ndo participavam das estacoes; c)
para recitar a oracdo do Introito diante da porta real ou da entrada ocidental principal
da nave central; d) para as outras funcfes para completar os ritos que precediam a

entrada solene do patriarca na igreja: dai a construgdo do monumental nartex (fig. 8)
64

Para conduzir o clero ao santuério, a basilica de Santa Sofia contava com um
“corredor”, que ia da entrada ocidental até o santuario, na realidade, trata-se de uma faixa de
marmore no pavimento da nave central com indicagcdes para conduzir o clero ao santuario. A
catedra ficava no santuario e era bastante elevada, para que o povo pudesse ver e ouvir a
homilia do patriarca. Diferente das igrejas siro-orientais, i. €., “Nestorianas”, Santa Sofia nao
tinha um bema, mas sim um ambdo. Embora as caracteristicas arquitetbnicas fossem
semelhantes, inclusive uma passarela parecida com o shqoqino das igrejas siro-orientais, o
uso litdrgico ndo era exatamente o mesmo: as leituras eram ali proclamadas, os salmos
cantados, e se realizavam outros oficios, mas o clero ndo permanecia ali durante a Liturgia da
Palavra, como, tampouco, nas igrejas siro-ocidentais. Pelo fato de o ambdo bizantino
encontrar-se no centro da igreja, L. Bouyer acredita tratar-se de um bema exatamente como na

tradicdo siro-oriental®®, mas R. Taft, grande especialista na tradicdo bizantina, derruba essa

® TAFT. Storia sintetica del Rito Bizantino, p. 39-40.
® BOUYER. Architettura e liturgia, p. 44; Id. Le rite et ’homme. Paris: Cerf, 1962. p. 248.



teoria de Bouyer, mostrando que ndo ha evidéncias nem arqueoldgicas nem textuais que

comprovem tal teoria®®.
2.4 As igrejas latinas

As Igrejas ocidentais latinas tiveram desde muito cedo uma tendéncia a seguir a
Igreja de Roma®’, por isso a arquitetura e a mistagogia do espaco sagrado, embora ndo fossem
totalmente uniformes tampouco se diferenciavam muito. O estilo arquiteténico mais comum
era o basilical, embora houvesse algumas exce¢Ges como é o caso de S. Stefano Rotondo,
uma igreja de planta central circular. Contudo, a maioria das igrejas ocidentais da era
patristica segue o plano basilical, como ¢é o caso das quatro grandes basilicas romanas: S&o
Pedro no Vaticano, S&o Jodo do Latrdo, S&o Paulo Fora-dos-muros e Santa Maria Maior.
Estas quatro basilicas sofreram varias transformacdes ao longo da historia, mas pelo menos,
S&0 Jodo do Latrdo e Santa Maria Maior conservam a planta constantiniana original. Ha ainda
a igreja de Santa Sabina no monte Aventino construida no inicio do séc. V, que permanece
um testemunho do que era uma basilica romana na Idade Antiga, a igreja de S&o Clemente em
Roma, SdoLourenco em Mildo, etc. No norte da Africa, as Igrejas desapareceram com o0
dominio mugulmano e suas igrejas ndo sdo mais que ruinas escondidas sob as areias

desérticas.

Fig. 9. Corte horizontal da antiga basilica de S&o Pedro. Desenho proposto por TESTINI, Pasquale. Archeologia
Cristiana. Nozioni generali dalle origini alla fine del sec. VI. Roma: Desclée, 1958, p. 641.

% TAFT, Robert. Some notes on the Bema in East and West Syrian Traditions. In: OCP 34(1968)326-359, aqui
p. 327;344 e 359.

® Por exemplo, escreve “In omnibus cupio sequi ecclesiam Romanam, sed tamen et nos hominis sensum
habemus...”: AMBROSIO DE MILAO. De sacramentis 111,1,5-7. SChr 25, p. 73.



A basilica de Sdo Pedro no Vaticano era em forma de cruz em T (crux commissa)
e possuia cinco naves (Fig. 9 e 10). Por tratar-se de uma igreja comemorativa, uma memoria,
no centro da nave principal estava o timulo de Pedro e, logo apds, a abside, e bem no fundo
dela ficava o trono episcopal e o sintrono para o presbitério. O altar ficava bem avancado,
sobre o tumulo de Pedro, um pouco antes da abside. Era coberto por um baldaquino de pedra
apoiado sobre quatro colunas, o que lhe conferia um ar sagrado. Contudo ha de se dizer que,
primitivamente, a catedral constantiniana ndo tinha um altar fixo, mas uma mesa que, para a
celebracéo da Eucaristia, era colocada em frente ao tumulo de Pedro. O altar fixo foi obra de
Gregério Magno, portanto ja no séc VI,

A Igreja de Roma foi, sem divida, a que mais assimilou o estilo hierarquico
imperial, imprimindo essa forte hierarquia na comunidade cristd. Além disso, a construcédo de
espléndidas basilicas e certo triunfalismo cristdo difuso por todo o Império durante o IV e V
séc. conduziram a Igreja a um retorno ao Iéxico veterotestamentario e a mentalidade do culto
levitico, do qual o Novo Testamento havia voluntariamente tomado as devidas distancias®®. A
Eucaristia, mais que uma ceia, comega a ser interpretada como sacrificio realizado por pessoal
especializado™. Por esses motivos o altar ja era colocado de forma que os fiéis leigos ndo
tivessem acesso a ele. No Oriente o altar era ocultado por um véu como no Santo dos Santos
do Templo de Jerusalém, o que nunca ocorreu no Ocidente. Neste Gltimo, porém, a influéncia
da hierarquia imperial foi o fator preponderante na separacao entre clero e leigos na Igreja
latina, embora o retorno a mentalidade do culto veterotestamentario também estivesse muito
presente’’. Assim, no tempo de Gregério Magno (590-604), o presbitério foi sobrelevado de
modo a p6r ordem na afluéncia dos peregrinos que frequentavam a basilica em visita de
devocdo ao apéstolo ali sepultado’®. Os peregrinos podiam, pois, chegar ao timulo de S&o
Pedro, sem precisar passar pelo presbitério. Como quer que seja, apesar dessa hierarquizagédo
da Igreja Romana, a celebracdo da Eucaristia se dava de modo que toda a assembleia
participasse. O bispo dizia o canon voltado para o Oriente ¢, como a frente da igreja era
voltada para I, consequentemente também versus populum. O povo, porém, a diferenca dos

orientais, ficava voltado para o Ocidente.

% WAGNER, Jean. Le lieu de la célébration eucharistique dans quelques églises anciennes d’Occident. In: LMD
70(1962)32-48, aqui p. 44.
32 CALABUIG. Il rito della dedicazione della chiesa, p. 380.

Ibid.
™ Criticas ndo faltaram a esse retorno & mentalidade do culto veterotestamentério; um bom exemplo é a
expressdo de sdo Jer6nimo: “Verum Christi templum anima credentis est: illam exorna, illam vesti, illi offer
donaria, in illa Christum suscipe. Quae utilitas parietes fulgere gemmis et Christum in paupere fame mori?”:
JERONIMO, santo. Epistula LVII1,8. CSEL 54, pp. 536-537.
2 WAGNER. Le lieu de la célébration eucharistique dans quelques églises anciennes d’Occident, p. 44.



Fig. 10. Planta baixa da antiga Basilica de Séo Pedro.
Desenho proposto por WEYRES-BARTINING. Kirchen. p. 34. Apud WAGNER. Le lieu de la célébration

eucharistique dans quelques églises anciennes d’Occident, p. 42.

Enguanto no Oriente era o altar que ficava nos fundos da abside, que era
considerada o lugar sagrado em que s6 0s ministros ordenados podiam entrar, nas igrejas
latinas era a catedra do presidente que ali ficava; Santa Maria Maior era uma das excec¢des. O
bispo era equiparado ao magistrado que ocupava esse mesmo lugar nas basilicas civis; alias,
ainda hoje em Roma a abside ¢ chamada tribuna. O altar, portanto, ocupava um lugar
intermediario entre a assembleia e a abside-presbitério e, diferente do altar das igrejas
orientais, ndo recebia um ar misterioso, mas tinha um baldaquino e uma cerca que lhe
conferiam um ar sagrado. J. Wagner observa que essa disposicdo das igrejas no Ocidente
criou um espaco verdadeiramente ideal para a assembleia plenaria da Civitas Dei e que ja na
designacdo do lugar de cada um descobre-se a ordem hierarquica dessa santa Res Publica (nos
servi tui sed plebs tua sancta)®. Disso concluimos — e a disposicdo do espaco litrgico

confirma — que a celebragdo eucaristica no Ocidente patristico era concebida como culto

" bid., p. 45.



publico de todo o Povo de Deus, como desejou retomar o Concilio Vaticano Il (SC 26), o que

nos é confirmado pela disposi¢cdo do espaco litlrgico de ent&o.

1. Portaesculpida em cipreste (séc. V).

2. Restos da casa romana sobre a qual a igreja foi

construida.

Dedicatdria a Teodora (séc. X)

Tumulo do cardeal Auxio de Podio (séc XV)
Ambao (séc. V)

Abside com frescos de T. Zuccari (1560)
Lapide do Frei Munio de Zamora (1300)

N o o s~ w

Fig. 11. Planta baixa da basilica de Santa Sabina. Desenho proposto pelo PONTIFICAL NORTH AMERICAN
COLLEGE. The station churches of Rome Roma: S/Ed., 2002. p. 2.

Quanto ao ambado, parece ter tido o seu lugar no centro da nave principal. Em Sao
Pedro, talvez por obra de Gregdrio Magno, ele ja havia desaparecido naguela época. Em Santa
Maria Maior, porém, temos a noticia do Liber Pontificalis que no tempo do papa Pascal |
(817-824), 0 ambdo ainda ocupava o lugar central da basilica, onde o papa, como 0s bispos
siro-orientais, tinha sempre a sua sede, mas por causa das mulheres que ficavam a suas costas
e comentavam as ordens que ele dava aos diaconos, ele transferiu a sede para a abside, onde
ficava o altar’. H4, contudo, algumas igrejas romanas que conservam o amb&o no centro da
nave principal, como € o caso de Santa Sabina no monte Aventino. Esta igreja de comprovada
antiguidade (inicio do séc. V) ndo sofreu consideraveis modificacbes na sua estrutura (fig.
11). De modo similar, embora mais modesto, ela tem bem no seu centro uma construcao
elevada e cercada com uma mureta e duas pequenas escadarias, uma do lado ocidental e outra
do lado oriental para a entrada e saida dos leitores. Possui ainda assentos para a schola
cantorum e duas estantes uma a direita para a leitura da Epistola e outra a esquerda para a

proclamacdo do Evangelho.

" BOUYER. Architettura e liturgia, p. 37



Fig. 12. Abside com a cétedra, altar, e coro da primitiva igreja de Sdo Clemente de Roma.
Desenho proposto por WEYRES-BARTINIG. Kirchen. p 38. Apud WAGNER, Le lieu de la célébration

eucharistique dans quelques églises ancienne d’Occident, p 47.

Esse parece também ser o caso da igreja de Sdo Clemente de Roma (fig.12). Esta
igreja foi construida na era constantiniana em memoria de Sdo Clemente de Roma, terceiro
sucessor de Pedro, provavelmente onde ficava o palacio de Flavio Clemente e onde o préprio
Clemente se reunia com a comunidade primitiva para as acOes litargicas. Esse palacio se
tornou logo um dos enderecos de peregrinacdo de Roma e ficou conhecido como o Oratorio
de Sdo Clemente. A igreja primitiva foi incendiada em 1084 pelos invasores normandos
chefiados por Robert Guiscard e reerguida sobre as ruinas por ordem do papa Pascal 11 (1099-
1118). As ruinas da igreja antiga foram encontradas pelo prior dos Frades Dominicanos em
1857 e hoje podemos ter uma ideia da organizacdo do seu espaco interior. Como se pode
observar no desenho acima (fig. 12), a catedra ficava bem no fundo da abside ladeada por um
sintrono. O altar ficava em um patamar entre a nave e a abside e era coberto por um
baldaquino. Em frente ao altar ja& bem dentro da nave estava o coro com um ambd&o de cada
lado. A posicao do altar dificilmente leva a crer que o canon era recitado estando o presidente
com as costas voltadas para o povo. Além do mais, as igrejas romanas eram normalmente
construidas com a frente voltada para o Oriente e ndo a abside. Essas igrejas, construidas em
épocas em que 0 povo ainda tinha acesso a lingua litdrgica, o latim, nos atestam a grande

importancia da Palavra de Deus na liturgia do primeiro milénio.



Contudo, ndo se pode generalizar esse uso para as igrejas romanas, pois parece
que em vez de se inspirarem nas sinagogas dos judeus, as Igrejas ocidentais preferiram o
esquema basilical forense, como j& fizemos observar mais acima, preferindo colocar todos os
ministros e, portanto, suas fungdes na abside-presbitério, tal como os magistrados romanos
nas tribunas das basilicas civis. As ruinas das igrejas encontradas no Norte Africano revelam
que as igrejas eram na maioria pequenas com o piso da abside muito elevado com relacdo ao
da nave. Segundo Noéle M.-D. Boulet, é na abside que se desenvolve a liturgia da Palavra:
leituras, homilia e oragdes séo feitas olhando para o Oriente nas naves onde se encontra o
povo; na nave, onde os sirios colocavam o bema, encontra-se o altar eucaristico™ (fig. 13).
Certamente também no norte da Africa, a Eucaristia era celebrada versus popolo, o que se
pode deduzir pela posicdo do altar. Contudo, o fato de as igrejas serem de pequenas
dimensdes e o presbitério bastante elevado, dominando assim todo o espaco interior, indica
que as igrejas norte-africanas eram antes de tudo o lugar da celebracdo da Palavra de Deus e,
somente em seguida, o lugar da celebracdo dos sacramentos’®. Uma particularidade de
algumas igrejas africanas ¢ o que os historiadores chamam de “absides opostas”, porque uma
é construida no extremo oeste da igreja e a outra no lado oposto. E bem possivel que a abside
oriental se prestasse ndo a celebracdo eucaristica, mas sim aos funerais, pois em algumas
delas foram encontrados timulos’’, como parece ser o caso das igrejas de Tebessa, Thala,
Sbeitia e Haldra.

Fig. 13. Corte longitudinal de uma igreja do tipo Norte-Africano conforme apresenta 0 mosaico de Tabarka.
Reproducédo de TESTINI. Archeologia Cristiana, p. 708.

"> BOULET, Noél Maurice-Denis. La lecon des églises de I’antiquité. In: LMD 63(1960)24-40, aqui p. 33.
" WAGNER. Le lieu de la célébration eucharistique dans quelques églises anciennes d’Occident, p. 37.
" DUVAL, Noél. L’espace liturgique dans les’églises paléochrétiennes. In: LMD 193(1993)7-29, aqui pp. 15-18.



Concluindo: A Igreja do Ocidente ndo teve uma producdo catequético-
mistagogica tdo rica quanto a do Oriente bizantino e siriaco. Escritores latinos pré-
constantinianos como Minucio Félix, Tertuliano e Justino oferecem mais uma explicacdo da
vida e dos mistérios cristdos em contexto apologético do que uma catequese mistagdgica
propriamente dita. Na era pos-constantiniana devido a influéncia da corte e do direito
romanos, a Igreja se organizou muito mais em fungéo de sua hierarquia e da funcionalidade
do que em funcdo da teologia. De fato, ja naquela época, o bispo com seu presbitério estavam
completamente separados do povo, e isso foi claramente marcado na organizacgdo interna do
espaco liturgico. A Liturgia das Horas, por exemplo, em Roma foi muito mais cedo do que no
Oriente “tirada” do povo e confiada ao coro privado do papa formado por monges ou seus
colaboradores mais proximos. 1sso ja mostra uma ideia clerical, imitando a corte, e funcional,
porque assim estava garantido o bom desenvolvimento do Oficio divino, e 0 povo permanecia
como passivo espectador. Contudo, talvez possamos deduzir alguma influéncia da mistagogia
e dos sermdes de alguns padres latinos bem como do rito de dedicacdo de igrejas e altares e
outras ritos similares sobre a igreja edificio, o que, ao lado da mistagogia dos Padres

Orientais, serd o assunto do proximo capitulo.



CAPITULO II
MISTAGOGIA DA ARQUITETURA LITURGICA NA

ANTIGUIDADE

Os séculos IV e V foram palco de grandes disputas teoldgicas a respeito das trés
Pessoas da Trindade, mais concretamente, sobre o Filho e o Espirito Santo. Basta
mencionarmos o0s grandes concilios de entdo para confirmar esse fato. Sabemos também que o
método teoldgico dos Padres daquela época era a mistagogia e, neste capitulo, queremos
verificar como a teologia trinitaria influenciou a mistagogia da arquitetura litdrgica. Ao
falarmos de mistagogia vém a nossa memaoria em primeiro lugar os ritos de Iniciacdo Cristd
ou a catequese sobre eles nos séculos IV e V. De fato esse era 0 uso comum entre 0s Padres
da Igreja, sobretudo na segunda metade do quarto século. Somente no século VI, Maximo
Confessor usaria diversamente esse termo para designar a sua teologia sobre o espaco da
celebracdo liturgica. Entretanto, aqui, n0s queremos usar esse modo de fazer teologia também
para as construgdes paleocristas. Por isso queremos, antes de falar da mistagogia do templo
cristdo, explicar o uso que fazemos desse termo.

A palavra mistagogia € uma apropriacao cristd de um termo usado pelas religides
mistéricas do mundo helenistico, e é um termo derivado do verbo pvéw que significa “ensinar
uma doutrina” e “iniciar aos mistérios”. Na era patristica seu uso ndo foi unanime; para alguns
Padres significava os proprios ritos de Iniciacdo Cristd, como nas Catequeses Mistagogicas de
Jodo Crisostomo; para outros significava a catequese sobre esses mesmos ritos depois da sua
celebracdo, como nas catequeses de Cirilo de Jerusalém e, para outros ainda, significava uma
teologia dos sacramentos e da liturgia sem a separar da experiéncia, como para Dionisio’®.
NOs nos inscrevemos nesta Ultima, pois queremos aqui demonstrar como, herdando 0s
ensinamentos de Jesus e dos apostolos sobre o templo, os cristdos da antiguidade quiseram dar
um sentido ao edificio que os abrigava para o culto, ao ponto de lhe dar 0 mesmo nome que
recebiam: igreja; além do mais, consideramos o edificio igreja como parte integrante da

liturgia e expressao da experiéncia crista.

1. O templo na perspectiva do NT

® GY, Piére-Marie. La mystagogie dans la liturgie ancienne et dans la pensée liturgique d’aujourd’hui. In:
TRIACCA, Achille Maria; PISTOIA, Antonio. Mystagogie: pensée liturgique d’aujourd’hui et liturgie
ancienne. Paris, 1992. Roma: C. L. V. — Liturgiche, 1993. p. 137-143, aqui p. 137.



1.1 Horizonte de compreensdo: o templo na perspectiva do AT

Fiel & tradicdo de seu povo, Jesus tinha grande respeito pelo templo de Jerusalém
e ndo tinha a intencdo de depreciad-lo. Segundo essa tradicdo, o templo é a continuagdo da
tenda construida segundo um modelo celeste dado por Deus a Moisés (Ex 25,8-9). Moisés é
chamado por Javé ao Monte Santo, que fora coberto por uma nuvem (Ex 24,15) e essa nuvem
é interpretada como a manifestacdo da gléria do Senhor (Ex 24,16; cf. Mt 17,5). Entdo Javé
da a Moisés a ordem de arrecadar um tributo para a constru¢do de uma morada para o Senhor:
“Eles me fardo um santuario ¢ eu morarei entre eles. Vou te mostrar a planta da morada € 0
plano de todos os seus objetos: fareis tudo exatamente assim” (Ex 25,8-9). Tratava-se de uma
tenda que acompanhava o Povo Hebreu durante sua peregrinacdo no deserto até chegar a
Terra Prometida, e a presenca de Javé nessa tenda morada era simbolizada pela nuvem que a
cobria (Ex 40,34-38):

Vindo encher a morada com a nuvem, Deus legitima o santuario que o
povo lhe erigiu conforme suas proprias indicacdes. E certamente um santuério
provisério, mas, enquanto se aguarda a construcdo do templo de Jerusalém, Deus ja
esta presente no meio dos seus para guiar a sua caminhada até chegar a terra
prometida’®.

Contudo, a respeito dessa tenda, R. De Vaux nos informa:

E, pois, razoavel admitir, conforme o que dizem os textos, que 0s
ancestrais dos israelitas, no tempo de sua existéncia nbmade, tiveram um santuério
portatil e que este era uma tenda, & imagem de suas proprias habitacdes. E natural
gue esse santudrio tenha desaparecido quando as tribos se fixaram em Canad. A
Tenda da Reunido foi levantada nas estepes de Moabe, a Ultima parada antes da
entrada na Terra Prometida, Nm 25,6, mas esta é a Ultima mencao segura que se tem
dela. E uma tradig&o recente que fala da Tenda em Silo sob Josué, Js 18,1; 19,51; em
S| 78,60, que é um salmo tardio, o miskan e a Tenda de Silo sdo expressGes poéticas.
Em todo caso, o santuério de Silo que abrigava a arca no fim da época dos juizes era
um edificio, 1Sm 1,7.9; 3,15. A tenda sob a qual Davi depositou a arca em
Jerusalém, 2Sm 6,17, é sem divida uma recordacdo do santuério do deserto, mas
esta ndo € mais a Tenda da Reunido, mesmo que seja chamada assim por um
glosador em 1Rs 8,4. O mesmo cuidado em ligar o novo culto ao antigo inspira o
Cronista quando ele pretende que a Tenda da Reunido era um lugar alto de Gebeé
sob Davi e sob Salomdo, 1Cr 16,39; 21,29; 2Cr 1,2-6%.

Como quer gque seja, aqui 0 que nos importa mais é tomar consciéncia de que,
antes da construcdo do Templo de Jerusalém, os ancestrais de Jesus tiveram outros modos de
simbolizar a presenca de Javé no meio deles. Nesse sentido muitos foram os santuarios
erigidos em Israel®’. Contudo ndo nos ocuparemos desses santuarios, porque somente o de
Jerusalém foi objeto de eleicdo de Javé, sobretudo depois do grande cisma que dividiu Israel
em Reino do Sul e do Norte (1Rs 11,13.32).

" TEB. Ex 40,38, nota e.
% DE VAUX, René. Institui¢des de Israel no Antigo Testamento. S&o Paulo: Paulus, 2003. p. 335.
& Ibid., p. 341-349.



Entretanto o primeiro templo de Jerusalém sera construido somente no reinado de
Salomao®, filho de Davi (1Rs 6), pois 0 Senhor o escolhera para construir uma casa como
santuério (1Cr 28,10). Dele, pondo-se na pessoa de Saloméo, o autor do Livro da Sabedoria

declara:

Ordenaste-me construir um templo em tua montanha santa e um altar
na cidade onde estabeleceste a tua morada, a imitacdo da tenda santa que tinhas
preparado desde a origem (Sb 9,8).

Durante a transferéncia da arca e dedicacdo do templo, Salomé&o diz na oragéo
dedicatéria: “E verdade que Deus poderia habitar sobre a terra? Os proprios céus e o céu dos
céus ndo te podem conter! Quanto menos esta casa que construi!” (1Rs 8,27); mostrando,
pois, a sua admiracdo pela benevoléncia de Deus, que se limita para habitar entre os seus (cf.
Jo 1,14; 2Cor 8,9).

Este primeiro templo sera destruido durante a invasédo dos babilonios liderados
pelo proprio rei Nabucodonosor (2Cr 36,17-19) e s6 sera reconstruido sob a direcdo de
Zorobabel no tempo dos sacerdotes Esdras e Neemias, quando Dario reinava sobre 0s persas
por volta de 515 a. C., (Esd 5.6), ano em que se deu a Dedicacdo do templo (Esd 6,15-22)%.
Este templo permaneceu quase inalterado até a época de Herodes, o Grande, pois as
profanacGes sofridas durante a época dos Macabeus ndo o alterou do ponto de vista
arquiteténico. Mais ou menos vinte anos antes do nascimento de Jesus, havia comegado uma
substancial reforma do templo de Jerusalém com a intencdo de aumenta-lo e embeleza-lo,
uma reforma que ja durava quarenta e seis anos (cf. Jo 2,20), com a principal intencdo de
transformar Jerusalém em um polo turistico e, com isso, sanear as dificuldades econdmicas da
cidade; a intencdo de Herodes era, pois, mais de exploracdo econémica do que prestacao de
servico religioso aos piedosos judeus®.

A experiéncia fundadora de Israel é sem divida o Exodo, quando os filhos dos
Hebreus experimentam Javé como o Deus Libertador, com quem estabelecem uma Alianca.
Toda a historia do Povo Hebreu, portanto, sera marcada por essa Alianca, de modo que ndo é
possivel falar dessa histéria sem o seu referencial religioso. As conquistas eram sempre vistas
como um favor de Javé, e as derrotas eram vistas como afastamento do Deus protetor. Nessa
perspectiva o templo ganha um significado que vai muito além do lugar de oferenda de
sacrificios, lugar de culto, era o lugar da presenca de Javé, simbolizada no Santo dos Santos.

Tanto quanto lugar de encontro com Javé, o templo de Jerusalém era o principal elemento de

8 para mais detalhes da histéria do Templo de Jerusalém ver: Ibid., p. 359-364.

& KONINGS, Johan. Evangelho segundo Jo&o. Amor e fidelidade. S&o Paulo: Loyola, 2005. p. 108.

8 Cf. ibid. Também JEREMIAS, Joachim. Jerusalém no tempo de Jesus. Pesquisas de histéria econémico-social
no periodo neotestamentario. Sdo Paulo: Paulinas, 1986.



identidade nacional. Qualquer agressédo ou depreciacdo do templo era, por parte do israelita,
uma blasfémia e, por parte dos estrangeiros, uma profanacao.
Entretanto, advirta-se que o Templo de Jerusalém, embora tenha sido visto como

sede da presenca divina e sinal de eleic40®, encontrou também opositores:

Temos falado da importancia do Templo na vida religiosa e da atitude
positiva que os proprios profetas tiveram a seu respeito, mesmo que tenham
condenado os abusos que foram introduzidos a seu respeito. Houve, porém,
oposicoes... Parece pois que a construcdo de uma “casa” para lahvé tenha parecido a
alguns israelitas uma infidelidade, uma concessdo ao baalismo, a religido
“estabelecida” de Canad, e é certo que a instituicdo do Templo acarreta um perigo de
sincretismo, que n&o foi evitado, como se viu®®.

1.2 A teologia do templo nos Evangelhos

Jesus, como um legitimo filho de Israel, tinha um grande respeito pelo templo e
por toda a liturgia judaica, mas também, na linha de alguns profetas (cf. Is 66,1), teve uma
postura critica. Desde sua infancia, sua familia cumpria todas as obrigacGes relativas ao
templo, conforme sugere o evangelho da infancia de Jesus segundo Lucas®’. O cuidado de
Jesus com o templo fica patente no episddio da purificacdo do mesmo (Mt 21,12-17; Mc
11,15-19; Lc 19,45-48; Jo 2,13-16). Em Mateus, Jesus o qualifica de “casa de oragao” (cf. Is
56,7) como um corretivo ao que estava acontecendo, isto é, 0s cambistas e 0s comerciantes o
transformavam em um “covil de bandidos” (cf. Jr 7,11). Marcos acrescenta a citagao de Isaias
“casa de oragdo para todas as nacoes” (Mc 11,17), talvez uma referéncia ao alcance universal
da acdo de Jesus, j& que os comerciantes e cambistas ficavam no atrio dos pagaos, onde
ocorrera a acao de Jesus, Marcos pretende mostrar o alcance universal da salvacdo em Cristo.
Jesus é aquele que purifica ndo somente Israel — o interior do templo —, mas toda a
humanidade simbolizada pelos arredores do templo. Lucas também retomara as citagdes dos
profetas, e assim como nos outros sindticos, fica patente a intencdo de Jesus: restituir ao
templo a sua verdadeira funcdo, lugar de encontro e de louvor a Deus.

Jodo, entretanto, vai mais longe, pois ndo apenas apresenta o cuidado de Jesus
com o templo, mas apresenta uma postura bastante critica de Jesus com relacdo a economia
cultual da primeira alianca. De fato, na primeira parte do relato (Jo 2,13-17), Jesus expulsa 0s
cambistas e comerciantes e dispersa 0s animais vendidos por eles, concluindo com a citacéo

do Salmo 69,10: “O zelo por tua casa me devorara”. Os discipulos de Jesus viram nesse seu

& DE VAUX. Institui¢des de Israel no Antigo Testamento, p. 364-366.

% |bid., p. 368.

8 Aqui ndo nos ocuparemos com os fatos em si, mas com a interpretacdo que os evangelistas fazem deles,
porque o que condicionou tanto a arquitetura quanto a mistagogia cristés foi essa interpretacdo e ndo tanto os
fatos histéricos ou a arquitetura do templo de Jerusalém. Como ja vimos no primeiro capitulo, a sinagoga
desempenhou um papel muito mais importante na arquitetura crist.



gesto um carater messianico e um antncio de sua paixd0®. Na segunda parte do relato, os
judeus questionam Jesus pelo que ele havia feito e lhe pedem a realizagdo de um prodigio, ao
que Jesus responde: “Destrui este templo e eu o reerguerei em trés dias” (Jo 2,19). Jodo
explica que Jesus estava falando do templo de seu corpo. No versiculo 19, portanto, volta-se a
predizer a paixdo de Jesus, mas se prediz também a sua ressurreicao.

Os interlocutores de Jesus ndo compreendiam que eram eles mesmos 0s
destruidores do templo e, menos ainda, que o templo em questdo ndo era o belo edificio que
se encontrava diante deles, mas sim o corpo de Cristo. Jesus € o verdadeiro templo de Deus, o
lugar onde Ele habita em toda a plenitude (CI 1,22). A humanidade de Jesus é o lugar da
presenca e da manifestacdo de Deus no meio dos homens: Jesus &, portanto, o verdadeiro
templo e, doravante o culto estara ligado a ele®. Mas o corpo de Cristo s serd o verdadeiro
santuario passando pela morte e a ressurreicio®™. Alias, notemos que, enquanto 0s sin6ticos
usam somente o termo iepév, recinto do templo na sua totalidade® (Mt 21,12-17: quatro
vezes; Mc 11,15-19: trés vezes; Lc 19,45-48: 2 vezes), Jodo usa trés vezes em seu relato (Jo
2,19.20.21) também o termo vaéc, que designa somente o edificio do santuario® (Santo e
Santo dos Santos). Portanto, enquanto os sinoticos falam apenas do lugar de culto em geral, o
quarto evangelista delimita o lugar da presenca de Deus para entdo coloca-lo em confronto
com a pessoa de Jesus. De fato, Jodo destaca mais que 0s outros evangelistas a presenca da
Divindade na humanidade de Cristo: “E o Verbo se fez carne e habitou entre nos” (Jo 1,14);
“Eu e o Pai somos um” (Jo 10,30; 17,11.21). Jesus ¢&, por isso, acusado de blasfémia: “Nao ¢
por uma bela obra que nés queremos te apedrejar, mas por uma blasfémia, porque tu, sendo
homem, te fazes Deus” (Jo 10,33). Diante disso, Jesus declara solenemente: “E assim
conhecereis, e conhecereis cada vez melhor que o Pai estd em mim como eu estou no Pai” (Jo
10,38).

Como temos visto até aqui, Jesus, a0 mesmo tempo em que mostra um grande
respeito pelo templo, mostra também a sua superacdo. No episddio das espigas arrancadas em
dia de sabado, diante do protesto dos fariseus, Jesus declara: “Ha aqui algo maior do que o
templo” (Mt 12,6). O anlincio da destruicdo do templo ndo visa apenas a relatar um

acontecimento historico, mas a desvelar o seu sentido, ou seja, dizer que, com a Pascoa do

% TEB. Jo 2,17, nota c.

8 Ibid., Jo 2,22, nota g.

% CONGAR, Yves. Le mystére du Temple. Paris: Cerf, 1958. p. 168.

8 BORSE, Udo. hierén. In: BALZ, Horst; SCHNEIDER, Gerhard (Eds.). Diccionario Exegético del Nuevo
Testamento |. Salamanca: Sigue-me, 1996. col. 1956-1958, aqui col. 1958.

%2 1d. Naés. In: BALZ, Horst; SCHNEIDER, Gerhard (Eds). Diccionario Exegético del NuevoTestamento I1.
Salamanca: Sigue-me, 1998. col. 373-379, aqui col. 374.



Cristo, toda a economia cultual veterotestamentéria estd superada. J& que Jesus estabelecera
um novo culto em espirito e verdade, este € o culto que devem oferecer os verdadeiros
adoradores do Pai (Jo 4,23), e esse culto verdadeiro ndo estd limitado a lugar algum:
“Acredita-me, 6 mulher, vem a hora em que ndo € sobre esta montanha nem em Jerusalém
que adorareis ao Pai” (Jo 4,21).
1.3 O teologia do templo na Carta aos Hebreus

Entretanto, a melhor reflexdo sobre a superacdo do templo de Jerusalém e de sua
liturgia sacrifical encontra-se na Carta aos Hebreus. Trata-se de uma homilia dirigida a uma
comunidade cristd em crise de perseveranca por insegurancas internas (medos, desanimos,
cansaco ou duvidas) e pelas dificuldades externas (violéncia, boicote econémico e social). Por
iSO tem por objetivo repropor a esses cristdos provados em crise um discurso que lhes
estimule a confianga e 0 empenho na perseveranga, indicando Jesus, fiel e solidario com o
destino humano até a morte, como o modelo e a fonte da adesdo de fé, da esperanca
perseverante e do empenho ativo na caridade®™. Sobretudo aos que sentiam uma grande
nostalgia da religiosidade judaica correndo o risco de desvios espirituais, a carta adverte para
a grande superioridade do sacrificio e do sacerdocio de Cristo e, portanto, da superacdo de
toda a liturgia do templo da antiga alianca. Ora, se a carta dirigida a uma comunidade
especifica se tornou um escrito candnico para toda a cristandade de ent&o, isso se deve ao
fato, entre outros, de que sua relevancia extrapolava os limites da comunidade a que fora
enderecada. A carta €, portanto, uma dura critica a toda a economia cultual do antigo Israel e
uma critica feita ndo por um observador externo, mas por alguém que conhece profundamente
a tradicdo hebraica, por isso sua critica se apoia em citacBes dos profetas, sobretudo Jeremias
(31,31-34), do Salmo 40 e inimeras passagens do Pentateuco. Como quer que seja, 0 que nos
interessa aqui € mostrar como o autor da Carta aos Hebreus contrapde o sacrificio de Jesus
aos sacrificios oferecidos no templo da antiga alianca e, a partir disso, perceber a nova
concepcao de templo, ou seja, de lugar da habitacdo e manifestacdo de Deus e, portanto, sua
importancia salvifica.

Toda a teologia da Carta aos Hebreus esta a servico da cristologia. Aos cristdos
desanimados, ela lembra que o sacrificio de Jesus é infinitamente superior aos sacrificios
oferecidos no templo. Estes sdo incapazes de salvar o homem, apenas sdo uma imagem do

verdadeiro sacrificio oferecido por Jesus no altar da cruz e, portanto, o sacerddcio hebraico é

% FABRIS, Rinaldo. As cartas de Paulo I1l. Sdo Paulo: Loyola, 1992. p. 350-351; cf. DUNNILL, John.
Convenant and Sacrifice in the Letter to the Hebrews. Cambridge: Cambridge University, 1992. p. 24-25;
ADRIANO FILHO, José. Peregrinos neste mundo. Sao Paulo: Loyola, 2001. p. 18-19.



também uma imagem do verdadeiro sacerddcio do Cristo. A légica da carta reside no fato de
que o real, o sacrificio de Cristo, é superior a prefiguracdo. Por esse motivo, 0 autor ndao se
detém em descrever o templo detalhadamente, mas se satisfaz em dar uma breve descricéo

daquela parte onde o rito sacrifical se desenvolvia, a saber, as duas tendas:

Pois a primeira alianca tinha um ritual para o culto e um templo
terrestre. De fato, foi instalada uma tenda, uma primeira tenda denominada Santo,
onde estavam o candelabro, a mesa e os paes da proposi¢cdo. A seguir, atras do
segundo Vvéu, encontrava-se uma tenda, chamada Santo dos Santos, com um
perfumador de ouro e a arca da alianga toda recamada de ouro; dentro desta, um
vaso de ouro que continha 0 mang, a vara de Aardo que florescera e as tabuas da
alianca. Por cima da arca, os querubins de gloria cobriam com sua sombra o
propiciatorio. Mas ndo vem ao caso entrar aqui em pormenores (Hb 9,1-5).

N&o vem ao caso entrar em pormenores, porque a inten¢do do autor ndo é oferecer
uma detalhada descricdo do espaco onde se realizava o culto, mas sua atencdo cai sobre o
culto que ali se realizava. De fato, nos versiculos seguintes (Hb 9,6-10), o autor se ple a
descrever o culto que ali se realizava para, entdo, confrontar com o culto pessoal de Cristo®.
O culto comum se realizava na primeira tenda, onde os sacerdotes podiam entrar em qualquer
tempo. Essa primeira tenda era, por assim dizer, uma antessala do santuario, a segunda tenda,
onde s6 o sumo sacerdote podia entrar uma vez ao ano, mas ndo sem antes oferecer sangue
por suas faltas e a de todo o povo. Trata-se aqui do rito anual da grande expiagédo prescrito por
Moisés (Lv 16)%°. O autor vé nessa disposicdo um simbolo (mepaBoAs) para o tempo atual (eic
TOV KOLPOV TOV €vedTnkote) e, continua ele, “ali se oferecem oblagdes e sacrificios incapazes
de levar a perfeicao, na propria consciéncia, aquele que presta o culto” (Hb 9,9). Enquanto
subsistir essa primeira tenda, o caminho do Santuario ndo esta manifesto: é o que o Espirito
Santo quis mostrar (Hb 9,8). Contudo esses sacrificios foram aceitos provisoriamente, i. é,
somente até o tempo da recuperacéo (Hb 9,10), mas esse tempo ja chegou com o sacrificio de
Jesus.

De fato, o Cristo é apresentado como o sacerdote dos bens vindouros, dos quais o
culto da antiga alianca é apenas uma sombra. O sacrificio de Cristo ndo € menos real do que
0s que outrora eram oferecidos no templo, pois houve efetivamente derramamento de sangue:

Foi através de uma tenda maior e mais perfeita, que ndo é obra das
mdos — isto é, que ndo pertence a esta criacdo —, e pelo sangue, ndo de bodes e

novilhos, mas por seu proprio sangue, que ele entrou de uma vez para sempre no
santuério, e obteve a libertagdo definitiva (Hb 9,11-12).

% A estrutura da carta mostra bem como o autor estabelece uma contraposigdo entre o culto mosaico e o de Jesus
e pbe aquele em funcdo prefigurativa deste: cf. VANHOYE, Albert. La structure littéraire de 1’épitre aux
Hébreux. Paris: Desclée de Brouwer, 1976. p. 125-160.

 DUNNILL. Convenant and Sacrifice in the Letter to the Hebrews, p. 116.



Mas de qual tenda se trata aqui? Essa tenda que da acesso ao verdadeiro santuario
pode ser o préprio corpo de Cristo glorificado ou entdo o céu que Cristo atravessou. Em favor
da primeira interpretacdo estd Hb 10,20: “Temos ai um caminho novo e vivo, que ele
inaugurou através do Véu, isto ¢, através da sua humanidade” (cf. Mc 14,58%: Jo 2,19-21;
2Cor 5,17). Contudo nos parece mais provavel que o autor se refira aos céus que Cristo
atravessou (Hb 4,14), pois afirmando que “Jesus entrou de uma vez para sempre no
santuario”, o autor revela o fundamento da vocagdo celeste dos cristdos, ja afirmada em Hb
3,1 e expressa também o seu motivo mais forte de confianca, que ele havia apenas sugerido
em Hb 4,10-11%".

O autor pretende assim demonstrar a caducidade da liturgia do templo, “pois se o
sangue de bodes e touros e a cinza de novilha esparzida sobre os seres maculados os
santificam, purificando-lhes os corpos, quanto mais o sangue de Cristo que, pelo espirito
eterno, se ofereceu a Deus como vitima sem mancha, purificard nossa consciéncia das obras
mortas para servir ao Deus vivo” (Hb 9,13-14). A antiga alianca foi entdo substituida por uma
nova, muito superior, porque ndo é mais o esboco, mas a realidade mesma (Hb 9,15-23), e
esta nova alianca foi selada com o proprio sangue de Cristo, derramado uma vez por todas
(&mec). Trata-se, pois, de um sacrificio Unico, irrepetivel (Hb 10,1-18).

Os cristaos ndo precisam mais de um templo para oferecer sacrificios a Deus, pois
“onde houve perdao, ja ndo se faz a oblagdo pelo pecado” (Hb 10,18). A eficacia do sacrificio
pessoal de Cristo dispensa tais sacrificios e, portanto, um templo para oferecé-los — lembra o
autor aos saudosistas do templo e da liturgia nele realizada. Cristo, tendo superado a primeira
tenda, garante aos cristdos o acesso direto ao santuario verdadeiro, isto é, 0os céus onde Deus
habita, e esse acesso se da pela fé: “a f€ ¢ um modo de possuir desde agora o que se espera,
um meio de conhecer as realidades que no se veem” (Hb 11,1)%.

Pelo que vimos até aqui, podemos concluir que, para a Carta aos Hebreus, o
verdadeiro templo ndo esta aqui neste mundo, o templo que aqui existia era apenas uma copia
do verdadeiro que é a morada do Altissimo®, portanto esta nos céus e, evidentemente, céus
aqui ndo deve ser entendido no sentido topografico, mas espiritual. O templo, enquanto lugar
de habitacdo de Deus, ndo pode ser construido por mdo de homem — esta afirmacdo é como

um refrdo na Carta aos Hebreus —, ndo pertence, pois, ao plano fisico, mas ao metafisico,

% \VANHOYE. La structure littéraire de I’épitre aux Hébreux, p. 157.

" Ibid., p. 104.

% Cf. DUNNILL. Covenant and Sacrifice in the Letter to the Hebrews, p. 228.

% Esse modo de conceber o templo ndo é exclusivo dos hebreus, pois era algo comum no Oriente construir
templos e até mesmo cidades obedecendo-se a um arquétipo celeste: cf. ELIADE, Mircea. O mito do eterno
retorno. Lisboa: Edicdes 70, 1978. p. 20-26.



melhor dizendo, ao espiritual, cujo acesso garantido pela Pascoa do Cristo sé é possivel pela
fé. Nao se pode afirmar que na carta haja uma concepcao de templo morada de Deus aqui
neste mundo, no maximo poder-se-ia afirmar que esta morada é a humanidade de Cristo, mas
mesmo esta afirmacdo so seria possivel estabelecendo-se um paralelismo entre a carta e as
demais passagens neotestamentarias que afirmam explicitamente a presenca de Deus em
Cristo. Tampouco a carta trata a comunidade cristd como templo de Deus, mas antes como
Povo de Deus a caminho da Pétria celeste!®. Mais adiante veremos como esta teologia
influenciou ou ndo a construcdo e a mistagogia das igrejas cristds na era patristica.

1.4 A teologia do templo em outros escritos do NT

Certamente, as imagens de Igreja no Novo Testamento sdo muitas, mas aqui nos
deteremos preferencialmente naquelas que concebem a Igreja como Povo de Deus, Corpo de
Cristo e Templo do Espirito Santo, porque — lembremo-nos — 0 nosso propdsito no presente
capitulo é verificar como a teologia trinitaria influenciou a arquitetura litdrgica na época dos
santos Padres e, por assim dizer, a mistagogia litdrgica de entdo'®’. Outras imagens s6
aparecerdo na medida em que estiverem referidas a essas trés categorias eclesioldgicas e, na
grande maioria, estdo referidas a categoria Corpo de Cristo, uma vez que esta tem mais
visibilidade na missdo da segunda Pessoa da Trindade e, portanto, objeto mais facil da
anamnese liturgica.

A compreensdo dos cristdos primitivos era que as prerrogativas atribuidas ao
Cristo na sua relacdo com o templo, com sua morte e ressurreicdo, passam a ser atribuidas a
Igreja. Jesus, ja vimos mais acima, é o verdadeiro templo onde Deus habita, foi concebido no
seio da Virgem por obra do Espirito Santo, 0 mesmo Espirito que veio sobre ele em forma de
pomba, e pelo qual Deus o ressuscitou dos mortos. Também a Igreja € obra do Espirito Santo,
0 mesmo Espirito que veio sobre ela no cenaculo em forma de linguas de fogo, que a reltne
em assembleia para celebrar a memoria do Cristo Jesus para honra e louvor de Deus Pai e que
a anima em sua missdo de anunciar e testemunhar o Cristo até que ele venha. Tudo isso
acontece de modo especial quando a Igreja se reune para celebrar os sacramentos e para
salmodiar, i. é, celebrar a Liturgia das Horas, e essa reunido realiza-se em um espaco
determinado, o qual a Igreja quer que seja segundo a sua imagem. Essa ideia de Cristo da

Pascoa, como superacdo e substituicdo do templo judaico e de seus sacrificios — 0 que

100 K ASEMANN, Ernest. The Wandering People of God. An Investigation of the Letter to the Hebrews.
Minneapolis: Augsbourg, 1984; ADRIANO FILHO. Peregrinos neste mundo. Sao algumas das obras que tratam
do tema.

10 Aqui, p. 27.



continua na comunidade dos que creem em Jesus —, 0s cristdos primitivos ja a concebiam em

seu ensinamento:

Assim se explica por que o mesmo texto do Sl 118, junto ao de Is
28,16, tenha sido um dos apoios da apologética ou da catequese apostolica para
explicar a substituicdo do Cristo da Pascoa a toda a antiga disposigao religiosa e em
particular do Templo (cf. At 4,2; Rm 9,33; 1Pd 2,4.6-8). Os intérpretes divergem
quando se trata de precisar o que designa concretamente a “pedra testemunha,
angular, preciosa, fundamental”, da qual Isaias (Is 28,16) diz que Javé esta pondo
em Sido, acrescentando logo em seguida: “Aquele que cré nédo sera abalado”. Alguns
bons exegetas pensam que se trata do Messias e que, esta pedra sendo posta em
“Sido”, Isafas evoca um edificio que s pode ser um templo: ele esbocaria assim,
pela primeira vez, a ideia, votada a um tal futuro, que a comunidade messiénica era
um edificio-templo fundado, pela fé, sobre a pedra messianica. E certo que tal sera a
interpretacdo apostolica a luz do fato da Pascoa e do da Igreja. O proprio Jesus, tanto
nas discussdes que ele teve com os judeus antes de sua prisdo e sua condenac&o,
como ja em sua resposta a confissdo de Pedro, tinha em sua mente a ideia de uma
construgdo espiritual que seria fundada sobre ele mesmo, pedra angular, pela fé em
sua Pessoa, depois que ela tivesse sido rejeitada pelos judeus e restituida por Deus:
construcdo espiritual que substituiria o edificio religioso do judaismo e o templo

mosaico®?.

Tanto quanto o autor da Carta aos Hebreus, os cristdos primitivos ja viam no
Cristo e na sua Pascoa a superacao de toda a economia cultual da antiga alianga, mas eles vao
mais além ao apresentar a Igreja como projecdo do edificio espiritual que era o Cristo. Essa

ideia esta muito clara em 1Pd 2,4-10:

*E aproximando-vos dele, pedra viva, rejeitada pelos homens, mas
escolhida e preciosa diante de Deus, °que v6s também, como pedras vivas, sois
edificados em casa espiritual, para construir uma santa comunidade sacerdotal, para
oferecer sacrificios espirituais agradaveis a Deus por Jesus Cristo. °Ora, 1&-se na
Escritura: eis que eu ponho em Sido uma pedra angular, escolhida e preciosa, e
quem nela pde sua confianca n4o sera confundido. 'A vés que credes, portanto, seja
dada a honra; mas, para 0s que ndo creem, a pedra que 0s construtores rejeitaram
tornou-se a pedra angular, ®como também uma pedra de tropeco e rocha que faz cair.
Contra ela tropegam porque se recusam a crer na palavra, e a isto é que estavam
destinados. “Vés, porém, sois a raca eleita, a comunidade sacerdotal do rei, a nagdo
santa, o que Deus conquistou para si, para que proclameis os altos feitos daquele que
das trevas vos chamou para sua maravilhosa luz; °v6s que outrora ndo éreis seu
povo, mas agora sois 0 povo de Deus.

Este texto deixa claro que ja os cristdos primitivos compreendiam que a

substituicdo do antigo Israel ndo é apenas pelo Cristo, mas também por sua Igreja. No v. 4,

192 «On s’explique dés lors que le méme texte du ps. 118, joint a celui d’Isaie 28,16, ait été I'un des appuis de
I’apologétique ou de la catéchése apostolique pour expliquer la substituition du Christ de Paques a toute
I’ancienne disposition religieuse et en particulier le Temple: cf. Act. 4,11; Ro. 9,33; 1Pi. 2,4 et 6-8. Les
interprétes divergent lorsqu’il s’agit de préciser ce que désigne concrétement la ‘pierre témoin, angulaire
précieuse, fondamentale’ dont Isaie (28,16) dit que Yahvé est en train de la poser en Sion, ajoutant aussitot:
‘Celui que croit ne bronchera pas’. De bons exégetes pensent qu’il s’agit du Messie et que, cette Pierre étant
posée en ‘Sion’, Isaie évoque un édifice qui ne peut étre qu’un temple: il esquisserait ainsi, pour la premiére fois,
I’idée, vouée a un tel avenir, que la communauté messianique serd um édifice-temple fondé par la foi sur la
pierre messianique. Il est certain que telle serd I’interprétation apostolique, a la lumiére du fait de Paques et de
celui de I’Eglise. Jésus lui-méme, tant dans les discussions qu’il eut avec les Juifs avant son arrestation et sa
condemnation, que déja dans sa réponse a la confession de Pierre, avait dans I’esprit 1’idée d’une construction
spirituelle qui serait fondée sur lui-méme, pierre anguliaire, par la foi en sa Personne, aprés que celle-ci aurait été
rejetée par les Juifs et restituée par Dieu: construction spirituelle qui remplacerait I’édifice religieux du judaisme
et le Temple mosaique”: CONGAR. Le mystére du Temple, p. 165-166.



Cristo € a pedra viva (ABov (&vte), uma alusdo a sua ressurreicdo, e no v. 5 a mesma
expressdo ¢ aplicada aos cristdos, que sdo as “pedras vivas” (ABor (@dvteg), que edificam uma
“casa espiritual”, ou seja, uma casa edificada no Espirito Santo. Mas Cristo ndo é somente
pedra viva, é também eleita e preciosa (éxAektov évtipov), e “eleita” é a mesma palavra na
abertura da carta para se referir aos enderecados (1Pd 1,1: eleitos = éxietoic). Enio R.

Mueller vé no uso desse termo uma chave para compreender a doutrina da elei¢éo:

Os homens sdo eleitos porque Jesus Cristo foi eleito primeiro. Ele é,
por exceléncia, o eleito de Deus (cf. palavras divinas por ocasido do batismo de
Jesus, e da transfiguracdo [Mc 1,11 e paralelos; 9,7 e paralelos; “amado” = “eleito”,
conforme Lc 9,35, Is 42,1]). Em Jesus, n6s somos eleitos (Ef 1,4). A formula “em

Cristo”, tdo cara ao Novo Testamento, ganha assim uma nova significa¢do. Cristo é

o eleito de Deus, e nés somos eleitos nele!®,

Os eleitos em Cristo sdo esta casa espiritual, a Igreja, comunidade santa, que
exerce o seu sacerdocio oferecendo ‘‘sacrificios espirituais agradaveis a Deus por Jesus
Cristo”. Aqui € interessante notar que “sacerdocio” se refere a toda a comunidade e ndo
somente a um grupo de clérigos institucionalmente ordenados ou alguma casta sacerdotal™**.
A funcéo deste sacerddcio é oferecer sacrificios espirituais'®®. N&o se trata mais de sacrificios
materiais (sangue de animais, comida e bebida, etc.), mas de um culto em verdade e espirito.
Nisto consiste a missdo da Igreja: exercer um sacerddcio santo oferecendo sacrificios
agradaveis a Deus por meio de Jesus Cristo.

A seguir, no v. 6, Pedro aplica a Jesus a citacdo de Is 28,16, dando uma
interpretacdo messianica: o Cristo é a pedra angular, escolhida (alusdo ao messianismo) e
preciosa e 0s que nele creem ndo serdo confundidos; o que também pode ter uma conotacéo
escatologica, pois a expressdo pode ser interpretada também como “ndo sera desapontado no
dia do juizo™®. Ora, 0s que créem em Jesus s&o as pedras vivas que edificam a Igreja, a quem
seja dada a honra, palavra com a mesma raiz grega de preciosa (Attov évtiuov, pedra preciosa;
Tiun, honra). Disso se conclui que o messianismo, o sacerddcio e a realeza do Cristo agora
também se aplicam a Igreja, o que vem a ser confirmado no v. 9. No v. 10 ja aparece
explicitamente a categoria Povo de Deus (Axo¢ ©eod).

Claro esta que ndo se pode falar de templo sem falar de culto. Assim como Pedro
(1Pd 2,5: “para oferecer sacrificios espirituais”; 1Pd 2,9: “para que proclameis os altos

feitos...”), Paulo também privilegia o aspecto existencial do culto e, portanto, o seu lugar ¢ a

103 MUELLER, Enio R. | Pedro. Introdugéo e comentério. Sdo Paulo: Vida Nova, 1988. p. 126.

0% bid., p. 127-128.

105 «A jdeia de sacrificio no NT é sempre a oferta de si mesmo que o crente em Cristo deve oferecer a Deus (cf.
Rm 12,1; 15,16; 2Tm 4,6), ou a confissdo do nome de Cristo (Hb 13,15), exceto em Fl 2,17, onde a expressao
“oferta da vossa f&”, provavelmente se refira as ofertas materiais que os filipenses haviam varias vezes destinado

a Paulo, conforme FI 4,18, onde aparece o mesmo termo”: Ibid., p. 128.
198 |bid., p. 130-131.



prépria existéncia cristd. A exemplo de Cristo e em continuidade com ele, em quem aprouve a
Deus fazer habitar toda a plenitude (Cl 1,19), o cristdo e a comunidade também devem ser
esse lugar da habitacdo da plenitude. O templo, como lugar da presenca da divindade e da
celebracédo do culto, é toda a vida dos fiéis. Em Rm 12,1 Ié-se: “Eu vos exorto, pois, em nome
da misericordia de Deus, a vos oferecerdes vos mesmos em sacrificio vivo, santo e agradavel
a Deus esse serd o vosso culto espiritual”. O texto grego traz a expressido TupuoTHouL T&
owpate VPGV (oferecerdes vossos corpos). Paulo, como bom judeu, ndo concebia o corpo
como a “residéncia da alma” & maneira do dualismo grego, mas como expressao de toda a
existéncia humana'”’, portanto, o que se deve oferecer é toda a vida. A esse propdsito, James

D. G. Dunn escreve:

Paulo, naturalmente, ndo apela para a auto-imolagdo sobre algum
altar. Pelo contrario, devemos supor que tinha em mente o carater da existéncia
corporal humana, a natureza corpdrea da sociedade humana, o corpo como meio
pelo qual seres corporificados podem comunicar-se entre si. Portanto, o que ele pede
é oferecer-nos a n6s mesmos em nossas relacdes corporeas, nas relacdes do dia-a-
dia, possibilitadas pelo nosso ser como pessoa encarnada. Em outras palavras, toma
a linguagem do culto na sua caracteristica abstragdo da vida cotidiana e inverte a
relagdo. Se o “lugar santo” é onde se deve oferecer o sacrificio, precisamente na sua
separacdo do lugar comum do uso cotidiano, Paulo transforma o lugar santo no

mercado. Ele “seculariza” o santuério, santificando os negdcios do dia-a-dia*®.

Também a expressdo traduzida por “esse sera vosso culto espiritual” em grego thy
Aoywknv Axtpelay Ou@V (0 racional culto vosso); racional aqui ndo se trata de uma oposicao ao
emocional ou uma mera abstracdo da razdo como costumamos entender hoje, mas sim légico,
razoavel, conforme a natureza de Deus e do homem, ou seja, fruto da interioridade em
oposicao a todo o formalismo cultual jé criticado pelos profetas (Os 6,6)'%. Reflexdo similar é

proposta por James Dunn:

Paulo deixa implicito que tanto quanto o Israel antigo os crentes
precisam distinguir-se por um culto sacrifical. Todavia, € um culto de concepcéo e
de enfoque diferentes. A questdo ndo € simplesmente que Paulo chamou a atencédo
para a atitude mental e espiritual que deve acompanhar todo o ato do culto, para que
tenha sentido. Algo disso estd implicito aqui no uso metaférico da linguagem de
sacrificio e na referéncia ao ‘culto espiritual’. Mas os antigos salmistas e profetas
muitalsiovezes advertiram contra a confianca numa execucdo superficial do ato
ritual™.

A existéncia humana em toda a sua totalidade é ao mesmo tempo culto e lugar de
realizacdo dele.
Essa visdo paulina de verdadeiro culto e de verdadeiro templo é confirmada em

outras passagens do corpus paulinum. Entretanto, ndo s6 no coracdo dos fiéis, mas também no

7 Cf. WRIGHT, N. T. Paulo, novas perspectivas. S&o Paulo: Loyola, 2009. p. 20-21;54-55.

198 DUNN, James D. G. A teologia do apéstolo Paulo. Sdo Paulo: Paulus. 2003, p. 615.

109 TEB. Rm 12,1, nota j; cf. BRUCE, F. F. Romans. Leicester: Inter-Varsity, 1985. p. 213; GRENFIELD, C. E.
B. Carta aos Romanos. Sdo Paulo: Paulinas, 1992. p. 276-278.

110 DUNN. A teologia do apéstolo Paulo, p. 615.



seio da comunidade cristd — e ndo se pode dizer que Paulo privilegia um sobre o outro™! —,
Deus quer habitar enviando o Espirito do seu Filho (Gl 4,6) que confere aos cristdos o status
de filhos no Filho (Rm 8,15-16). O verdadeiro culto e sua consequéncia é ndo se conformar ao
mundo presente, mas ser transformado pela renovacdo da inteligéncia, para discernir a
vontade de Deus: o que é bom, o que Ihe é agradavel, o que é perfeito (Rm 12,2). Esse é 0
culto que aqueles que receberam a adogédo de filhos devem a Deus. Esse culto se realiza na
vida dos fiéis e de toda a comunidade cristd, pois € ai que se encontra o Espirito de Deus:

Ora, quanto a v6s, ndo estais sob o0 dominio da carne, mas do Espirito,
visto que o Espirito de Deus habita (oiket) em vos (Rm 8,9); E se o Espirito daquele
que ressuscitou Jesus dentre os mortos habita (oikel) em vos, aquele que ressuscitou
Jesus Cristo dentre os mortos dara também a vida aos vossos corpos mortais, por seu
Espirito que habita (oiket) em vos (Rm 8,11).

Em 1Cor 3,16-17 Ié-se:

Acaso ndo sabeis que vés sois o templo (vadg) de Deus e que o
Espirito de Deus habita (oikel) em vos? Se alguém destréi o templo (vaér) de Deus,
Deus o destruira. Pois o templo (vadg) é santo e esse templo sois vOs (oltivég €ote

DELQ).
Ja vimos mais acima que o templo onde habita a “plenitude” ¢ o proprio Cristo,

Ele € a cabeca do corpo que € a Igreja (Cl 1,18-19). Contudo, bem como Pedro em sua
primeira carta, Paulo tambem transfere para o cristdo e toda a comunidade cristd as mesmas
prerrogativas atribuidas ao Cristo na sua relacio com o templo™*?. E na medida em que o
cristdo e a comunidade se assemelham ao Cristo, que vao recebendo essas prerrogativas, por
isso diz ele “ja ndo sou eu quem vive, mas ¢ Cristo que vive em mim” (Gl 2,20), tal a sua
identificacdo com a pessoa de Jesus™**.

Na segunda Carta aos Corintios, entretanto, Paulo exorta seus leitores a viverem
de modo bem distinto daquele dos pagdos fazendo a escolha necessaria entre os idolos e o

Deus vivo (2Cor 6,14-18). No v. 16 ele escreve:

Que ha de comum entre o templo de Deus e os idolos? Pois nds somos
o templo do Deus vivo, como disse Deus: “No meio deles eu habitarei e andarei; eu
serei 0 seu Deus e eles serdo 0 meu povo”.

Também aqui aparece a idéia de templo como o lugar onde Deus habita e esse
templo é a comunidade cristd, mas essa presenca sé esta garantida pela fidelidade aos termos
da alianga: “Eu serei o seu Deus e eles serdo o meu povo”. E bom lembrar que o Novo
Testamento tem uma concepcdo de alianca nova no sangue do Cristo, renovada em sua

Pascoa. Doravante Deus habita no meio do povo nascido dessa nova alianca.

111 \/eja-se a esse respeito o belo trabalho de CONGAR. Le mystére du Temple, p. 184.

112 MUELLER. | Pedro. Introduc&o e comentério, p. 127.

13 Na realidade, essa identificacdo paulina com o Cristo consiste no ato de amar, assim interpreta Gl 2,20,
WRIGHT. Paulo, novas perspectivas, p. 210-212.



A analogia da edificacdo também aparece em 1Cor 3,1-15 no contexto de
contenda entre os partidarios de Apolo e de Paulo, comeca-se com a metéafora agricola —

muito comum aos evangelhos'** —, para assim dizer:

Pois quem é Apolo? Quem é Paulo? Servos pelos quais fostes
conduzidos a fé; cada um deles agiu segundo os dons que o Senhor lhe concedeu.
Quanto a mim, eu plantei, Apolo regou, mas quem fazia crescer era Deus. Assim
aquele que planta ndo é nada, aquele que rega nao é nada: s6 Deus conta, ele que faz
crescer (w. 5-6).

No v. 9, Paulo faz a passagem da metafora da plantacdo para a da construcéo:

“Pois nos trabalhamos juntos na obra de Deus e v6s sois 0 campo que Deus cultiva, a casa que

ele constr6i”**°. Deste ponto em diante, Paulo usard apenas a metafora da construco,

edificacdo:

Segundo a graca que Deus me deu, como bom arquiteto (épyLtéktwr)
lancei o alicerce (Beuéirov), um outro constrdi (émoikodopel) em cima. Mas tome
cada um cuidado com sua maneira de construir (émoikodopet). Quanto ao alicerce
(Bepéirov), ninguém pode langar outro que ndo seja o ja colocado: Jesus Cristo. Quer
se construa (émorkodopel) sobre este alicerce (bepéirov) com ouro, prata, pedras
preciosas, madeira, ferro, palha, a obra de cada um sera posta em evidéncia. O dia
do juizo torna-la-a4 conhecida, pois ele se manifesta pelo fogo, e o fogo provara o
que vale a obra de cada um. Aquele cuja construcdo (émoikoséunoev)® subsistir
receberd um saldrio... (1Cor 3,10-14).

Os termos aqui usados por Paulo séo, pois, da construcédo civil que ele usa como
metéfora para indicar o papel do evangelizador, a saber, a edificacdo da Igreja sobre o alicerce
que é o proprio Cristo e, por “subsistir” (uévw) nessa pericope, nés devemos entender a
perseveranca no seio dessa mesma lIgreja, casa edificada por Deus mesmo através das mais
diferentes categorias de ministros. Dizendo de outro modo, trata-se da fiel perseveranca no

servico & comunidade®’

. A ndo perseveranca implica em um castigo descrito em linguagem
apocaliptica (vv. 13"15)!8 Os cristdos ndo sio somente membros dessa comunidade
edificada sobre o fundamento que é Cristo, mas sdo também responsaveis por sua

conservacio, pois essa comunidade, bem como cada cristdo individualmente'*

, € 0 templo
que Deus habita por seu Espirito (1Cor 3,16). Quem provocar qualquer dano a esse templo
sera passivel de destruicdo, porque esse templo é santo e esse templo é a comunidade crista e

o cristdo individualmente (1Cor 3,17). E esse o templo que o evangelizador como sébio

114 Muitas sdo as parabolas com elementos agricolas que os evangelistas pdem na boca de Jesus para anunciar o
Reino de Deus; a pardbola dos vinhateiros homicidas, porém, usa esse mesmo recurso de Paulo, isto é, faz a
passagem do dominio agricola para o da construcdo civil: O Filho do dono da vinha assassinado pelos
vinhateiros homicidas tornou-se a pedra angular (cf. Mt 21,33-46; Mc 12,1-12; Lc¢ 20,9-19).

115 COLLINS, Raymond F. First Corinthians. Collegeville: The Liturgical, 1999. p. 139-147.

118 O texto grego ndo traz o substantivo construcao (oikodous OU oikoddueve), Mas sim a expressio “a obra que
alguém edificou sobre” (10 épyov pevd O émowkodouncev), portanto uma forma verbal, terceira pessoa do
singular do aoristo ativo.

Y7 Cf. COLLINS. First Corinthians, p. 159.

8 |bid., p. 160.

119 |bid., p. 161.



arquiteto (w¢ oodoc apyitektor) deve edificar e, porque tem o Cristo como alicerce, Deus 0
habita.

Escrevendo aos Efésios, Paulo retoma ao lado da metafora do “corpo” (Ef 2,16)
essa metafora da construcéo civil para ensinar a unidade de todas as gentes em Cristo, ou seja,

a superacdo da divisao entre judeus e gentios'?’:

Vés fostes edificados (émorkodoun@évteg) sobre o fundamento
(Beperiw) dos apostolos e dos profetas e tendo como pedra angular (éxpoywiiaiov) 0
préprio Cristo Jesus. Nele toda a construcéo (oikodoun) cresce bem ordenada para
ser templo santo no Senhor (vaov &yiov év kupiw); nele vos todos juntos sois co-
edificados (ocuvoikodou€iobe) para vos tornardes morada de Deus (xatoikmmprov Tob
f8eod) no Espirito. (Ef 2,20-22).
Como em 1Cor 3,10-16, também aqui aparece a mesma metafora da construcao

civil, porém com novos elementos: o fundamento em Ef 2,20 sdo os apostolos e os profetas,
porque também esse fundamento tem como base junto a todo o edificio a “pedra angular”, o
proprio Cristo. Enquanto em 1Cor, o problema de fundo parece ser ideoldgico — contenda
entre os discipulos de Paulo e os de Apolo —, aqui é de fundo etnolégico — gentios e judeus*?.
Contudo, em ambas as cartas, a intencdo € a mesma: salvaguardar a unidade da Igreja, pois so
assim ela resplende como verdadeiro templo de Deus na nova alianca, e resplende de modo
muito mais perfeito do que a habitacdo da gloria de Deus no templo de Jerusalém.

Toda construcdo se realiza sobre um fundamento e, como se pode ver nos
escritos de Paulo no caso da comunidade cristd, esse fundamento é o Cristo e a fé nele
professada. De fato, em Mt 16,18 Ié-se: “Tu és Pedro e sobre esta pedra edificarei
(oikodounioo) a minha Igreja”, essa é a resposta que Jesus da a Pedro depois de ele ter
confessado a fé nele “tu és o Cristo, o Filho do Deus vivo!” (Mt 16,16). Agostinho comenta

em um de seus belos sermdes:

Sobre esta Pedra construirei a fé que haveras de proclamar. Sobre a
afirmacdo que fizeste: ‘tu és o Messias, o Filho do Deus vivo’, construirei a minha
Igreja. Porque tu és Pedro. Pedro vem de pedra; ndo é pedra que vem de Pedro.

Pedro vem de pedra, como cristdo vem de Cristo**.

Na citacdo de Mateus, Jesus se coloca como o arquiteto que edifica a Igreja e o

fundamento é a confissdo que sai da boca de Pedro*?

. Agostinho chama a atencdo para o fato
de que Pedro é quem é por causa de sua confissdo, ele mesmo tem a profissdo de fé no

Messias como fundamento de sua nova existéncia, doravante marcada pela mudanca de nome,

120 BEST, Ernest. Essays on Ephesians. Edinburg: T&T Clark, 1997. p. 87-101.

121 |d. Ephesians. Edinburg: T&T Clark, 1998. p. 280-281.

122 Super hanc petram aedificabo fidem, quam confiteris. Super hoc quod dixisti: “Tu es Christus Filius Dei
vivi”, aedificabo Ecclesiam meam. Tu enim Petrus. A petra Petrus, non a Petro petra. Sic a petra Petrus,
quomodo a Christo christianus: AGOSTINHO DE HIPONA. Sermo CCXCV,2. PL 38, col. 1349.

123 Cf. ALBRIGHT, William Foxwell. Matthew. Garden City: Doubleday & Company, 1982. p. 194-197.



de Simao para Pedro. Esta fé, que € um dom de Deus a Pedro (Mt 16,17) e ele recebe a misséo
de proclama-la, é também o fundamento da existéncia da comunidade cristd, a Igreja.

Paulo lembra aos Efésios que o fundamento sobre o qual a Igreja esta construida
sdo os apostolos e os profetas (Ef 2,20), ndo ha aqui uma contradi¢cdo com a interpretacdo de
Agostinho, apenas Paulo diz por metonimia o que Agostinho diz diretamente. De fato, quando
Paulo coloca os apdéstolos e os profetas, duas categorias de ministérios das comunidades por
ele fundadas®®, como seu fundamento da Igreja, ele esta lembrando a seus leitores que é a
esperanca messianica e a fé na realizacdo dessa esperanca na Pessoa de Jesus proclamada
pelos apdstolos o que estd no fundamento da Igreja. Além disso, Paulo destaca um elemento
que Mateus e Agostinho ndo destacam: a acdo do Espirito Santo, pois, se é sobre a fé no
Cristo anunciada pelos apostolos e os profetas que os cristdos se edificam como um templo
santo, o Espirito é a argamassa que 0s liga como tijolos do novo templo de Deus*%.

Vimos ainda mais acima que, para Paulo, os cristdos ndo sdo somente membros
da comunidade edificada sobre o fundamento que é o Cristo Jesus, mas sdo também
responsaveis pela conservacdo dela. Essa conservagdo consiste na perseveranca na fé,
condicdo para que Deus faca a sua morada na comunidade cristd por seu Espirito (cf. 1Cor
3,10-16). Jodo, por sua vez, parece entender essa perseveranca na fé como a constante escuta
da Palavra do Cristo que, alias, ndo é sua, sendo do Pai, e como amor; € essa a condi¢do para

que o Cristo e seu Pai venham aos cristdos e com eles permanecam:

Judas — Tadeu, “ndo o Iscariotes” — pergunta como é possivel que 0s
discipulos hdo de ver Jesus, mas o mundo ndo. Ele responde que a diferenca entre os
fiéis e o “mundo” (no sentido de quem rejeita a oferta de Jesus) estd no fato de
“guardar” ou ndo a palavra de Jesus. Subentenda-se: fiel mesmo é s6 quem guarda a
palavra. A respeito deste, Jesus declara: “Se alguém me ama, guardard a minha
palavra; meu Pai o amara, e n6s viremos e faremos nele a nossa morada”. Manifesta-
se aqui um sentido novo da morada que Jesus ia preparar: em [Jo] 14,3, parecia ir
preparar para os fiéis uma morada no céu, agora fica claro que a inabitacéo de Jesus
e do Pai no meio de nds comeca aqui e agora, ha medida em que observarmos o
mandamento de Jesus — mandamento do amor fraterno. A “morada” estd em nos
mesmos/entre nés, se estamos unidos a Jesus e ao Pai na fidelidade e na pratica do
mandamento. E o cumprimento das profecias que anunciam a morada de Deus no
meilgede seu povo (cf. Zc 2,14[10] — porém num sentido novo (cf. [Jo] 2,21; 4,21-
24)*,

Assim como para Paulo, Deus e o Cristo habitam entre os seus pelo Espirito (cf.
Rm 8,26; 2Cor 6,16; Ef 3,17), também para Jodo, o Pai e o Filho habitam nos que amam e
ouvem a palavra de Cristo por seu Espirito: “E ele o Espirito da verdade, aquele que o mundo
é incapaz de acolher, porque ndo o vé e ndo o conhece. Quanto a vos, vOs 0 conheceis, pois

ele permanece junto de vos e esta em vos” (Jo 14,17).

124 para o elenco dos ministérios das comunidades paulinas, veja-se 1Cor 12,28; Ef 4,11-12; cf. Rm 12,6-8.
125 DUNN. A teologia de Paulo, p. 485.
126 KONINGS. Evangelho segundo Jo&o, p. 279-280.



Entretanto, a categoria “Corpo de Cristo” como imagem da Igreja ¢ propria dos
escritos paulinos. O termo corpo (oope) aparece mais de cinquenta vezes nas cartas de Paulo,
mas o seu significado ndo € Unico: pode tanto significar o corpo no sentido fisico como no
sentido mais profundo de corporificacdo das relacdes sociais do individuo™®’. E esta segunda
concepgao que € mais comum no pensamento do apostolo, quando ele usa tanto a expressao
“corpo em Cristo” (Rm 12,5: oopa €opev év XpLot@® = um corpo somos em Cristo) quanto
“corpo de Cristo” (1Cor 12,27: ‘Yueig € €ote oodua Xpiotod = ora, vOS S0is 0 corpo de
Cristo). N&do podemos deixar de notar que o Apostolo usa as expressoes “Corpo de Cristo” e
“Sangue de Cristo” para designar o sacramento da Eucaristia (1Cor 10,14-22), e aqui 0 faz
para dizer a comunhdo dos fiéis com o Cristo na participagdo num mesmo pao e num mesmo
célice, e essa comunhdo com o Cristo é também a comunhdo dos fiéis entre si. Contudo, nas
mais das vezes usa a categoria “Corpo de Cristo” para designar a comunidade dos fiéis e suas
relagGes, tanto as sociais, dos fieis entre si, quanto a mistica, de todos com o Cristo, mas na
realidade sdo dois aspectos da vida cristd que ndo se podem separar’?®. Em 1Cor 12,12-31,
Paulo usa a categoria “Corpo de Cristo” também para falar da diversidade dos dons
carismaticos, mas que estdo todos ordenados para a edificacdo de todo o Corpo, isto é, da
Igreja.

2. Transicdo: Os Padres pré-nicenos

Na época posterior aos escritos neotestamentarios até o Edito de Mildo pelo
imperador Constantino, ndo houve uma grande evolucdo no ensino sobre o lugar de presenca
da Divindade, pois, embora ja houvesse casas dedicadas ao uso exclusivo do culto, essas nao
eram ainda pensadas e planejadas de modo a refletir o mistério da comunidade que elas
abrigavam, a Igreja. Porém queremos nos deter um pouco nesse periodo, porque ele fara a
transicdo do pensamento da era apostdlica para a época pds-constantiniana, quando se
construiram muitas igrejas segundo as imagens de Igreja ja bem estabelecidas.

Os Padres Apologetas viram-se obrigados a justificar a sua religido sem templos,
altares, simulacros e vitimas, no confronto com o paganismo. Esses elementos eram essenciais
na configuracdo de qualquer religido daquela época, quase que como a sua identidade. Os
cristdos, porém, querendo marcar bem a distincdo entre eles e as outras religiées, punham sua
identidade mais na interioridade da fé do que em sua exterioridade, que se dava, sobretudo, na
pratica ritual e nos elementos que essa requeria. Minucio Félix, apologeta do fim do séc. Il e

inicio do Ill, por isso escreve:

27 DUNN. A teologia do ap6stolo Paulo, p. 85-93.
128 1Cor 12,27; Ef 1,22; 4,1-16; 5,23; Cl 1,18. etc.



Vs acreditais que, por ndo termos nem templo nem altar, nds temos o
objeto de nosso culto escondido. Qual simulacro podeis imaginar em honra a Deus
se, refletindo bem, o prdprio homem é uma imagem dele? Qual templo podeis
construir-lhe, se todo o universo, que ele criou, ndo pode conté-lo? Quando eu, um
homem, poderia encerrar dentro de uma edicula tdo poderosa majestade? Nao é
melhor dedicar-lhe um santuario em nossa alma, e mesmo consagrar sua presenca
em nosso coracdao? Eu imolaria a Deus, em expiacdo ou em agradecimento, animais
que ele criou para meu uso e eu lhe devolveria seu préprio dom? Seria ingratiddo,
quando vitima agradavel é um espirito reto, um coracdo puro, uma alma sincera. De
modo que quem observa a inocéncia suplica a Deus, quem pratica a justica oferece
libagdo a Deus, quem se abstém da fraude se concilia com Deus, quem tira um
homem do perigo imola a melhor vitima. Esses sdo 0s nossos sacrificios, esses sdo
os nossos cultos a Deus; deste modo, entre nds, mais se & justo, mais se é
religioso*?*.

Outro exemplo de uma visdo mais interior da pratica da religido é de Origines,
também do séc. IlI:

Depois disso, Celso declara que nés evitamos edificar altares, estatuas
e templos; porque ele cré que seja a palavra de ordem que convém a nossa
associacdo secreta e misteriosa. Isto € ignorar que para nés o coracdo de cada justo
forma o altar de onde sobem em verdade e espirito perfumes de suave odor e as
oracdes de uma consciéncia pura. Também esta escrito no Apocalipse: “os perfumes
sdo as oracgdes dos fiéis” (Ap 5,8); e nos Salmos: “Que minha oragdo suba a vos
como incenso” (S 140,2)"*°.

Como podemos notar, 0 ensino nesse periodo sobre o templo ndo sofreu grandes
mudancas, antes permaneceu fiel a doutrina dos Apostolos a esse respeito. Essa citacdo de
Origenes aqui acima, por exemplo, estd totalmente de acordo com o que escreve Paulo na
Carta aos Romanos (Rm 12,1-2). O altar sobre o qual os cristdos oferecem a Deus um
verdadeiro sacrificio é o coracdo de cada um, e € também o templo onde Deus quer habitar. A
oracdo sincera que sai do mais profundo do ser humano é o que agrada a Deus. Disso, 0s

cristdos fardo mais tarde do altar uma metéfora.
3. A mistagogia dos Padres do séc. 1V
Os cristaos da antiguidade formulavam sua teologia sobre a presenca de Deus a

partir da assembleia litargica: onde os cristdos estdo reunidos, Deus ai esta. Embora a teologia

trinitdria ndo estivesse ainda totalmente definida, como estaria depois de Niceia e

129 «pytatis autem nos occultare quod colimus, si delubra et aras non habemus? Quod enim simulacrum deo
fingam, cum, si recte existimes, sit dei homo ipse simulacrum? Templum quod ei extruam, cum totus hic mundus
eius opere fabricatus eum capere non possit? Et cum homo latius maneam, intra unam aediculam uim tantae
maiestatis includam? Nonne melius in nostra dedicandus est mente, in nostro immo consecrandus est pectore?
Hostias et uictimas deo offeram, quas in usum mei protulit, ut reiciam ei suum munus? Ingratum est, cum sit
litabilis hostia bonus animus et pura mens et sincera sententia. Igitur, qui innocentiam colit, deo supplicat; qui
iustitiam, deo libat; qui fraudibus abstinet, propitiat deum; qui hominem periculo subripit, optimam uictimam
caedit. Haec nostra sacrificia, haec dei sacra sunt; sic apud nos religiosior est ille qui iustior”: MINUCIO FELIX.
Octavius XXXII,1-3. Paris: Les Belles Lettres, 1964. p. 54-55.

130 Metd tadto & o Kérooc dpmoiv npw; Bwpoug Kol zxyzxkuaw Kol vewg L6pueoeaL ¢euyew émel 1O 1TLO‘EOV ALy
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Constantinopla 1, a teologia da presenca de Deus ajudava os cristdos a se autocompreenderem
como Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo do Espirito Santo. Aqui queremos investigar o
influxo dessas trés categorias eclesiol6gicas na mistagogia dos Padres do séc. 1V, quando
entdo ja podiam, com a autorizacdo do imperador de Roma e até mesmo com a sua
colaboracédo, construir grandes basilicas e, com grande solenidade, dedica-las a Deus e ao
servigo liturgico.

3.1 Eusebio de Cesareia e a catedral de Tiro da Fenicia

A dedicacdo mais antiga conhecida é a da catedral de Tiro, provavelmente no ano
316. A dedicacdo € relatada por Eusébio de Cesareia que, pelo fato de reproduzir a homilia da
festa com tanta preciséo, acredita-se que tenha sido ele mesmo a té-la pronunciado naquele
dia*!. O contexto sociopolitico em que Eusébio redige sua obra é o da paz constantiniana, o
que ele considera um dom de Deus. Eusébio ndo poupa, alias, elogios ao imperador, como
também a Paulino, bispo de Tiro, que Ihe concedera a honra de ter a homilia da festa da
dedicacéo da catedral™®®>. Eusébio deixa entrever que ja antes de Constantino os cristdos
possuiam vastos locais de culto, mas pouco sabemos desses locais e é pouco provavel que ja
tivessem uma arquitetura e uma mistagogia propriamente litirgica, a ndo ser nos frescos e
grafites desenhados nas paredes das domus ecclesiae, como era o caso de Dura-Europos.

Ao que tudo indica, as construcdes de novas igrejas e dedicacOes das mesmas se

davam por toda parte do império, mas Eusébio se limita a relatar a de Tiro:

Além disso, nos foi proporcionado o espetaculo desejado e aspirado
por todos nos: festas de dedicagBes em cada cidade, consagracdo de igrejas
recentemente construidas, assembleias de bispos reunidas para esse fim, concurso de
fiéis vindos de longe e de toda a parte, sentimento de amizade dos povos, unido dos
membros do Corpo de Cristo em uma sé harmonia de homens reunidos*®.

Neste texto ja podemos perceber que Eusébio ainda tem em mente a imagem da
assembleia liturgica como Corpo de Cristo em continuidade com o ensinamento de Paulo (Rm
12,5; 1Cor 12,12). Eusébio parece ver na reunido para a dedicacdo da catedral o cumprimento
da profecia de Ezequiel: “Pronunciei o oraculo como havia recebido a ordem; ¢ houve um
ruido enquanto eu pronunciava o oraculo e produziu-se um movimento: as ossadas se

aproximaram uma das outras” (Ez 37,7). De fato, ¢ bem proxima da imagem que ele usa para

131 CALABUIG. Il rito della dedicazione della chiesa, p. 373.

132 EUSEBIO, de Cesareia, Histoire Ecclésiastique livres VII1-X. Texte grec, traduction et notes par G. Bardy.
Paris: Cerf, 1958. (Sources Chrétiennes 55). p. 77.

133 “Em &1 toltolc to maow elktolor AV kel ToBOUUEVOY GUVEKpPOTELTO Béape, Eykaivioy €opTol katd TOAELC
kel TOV HpTL VeoTay@®r TPOCEUKTNPlwY GdLepWoel, éMokOTwy ém Taltov ocuvvniloelg, t@dv mOppwler &
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évwolrc: Ibid., X,3,1, p. 80.



descrever a reunido™*. Assim, pois, se reunia o corpo de Cristo e essa reunio era
possibilitada por uma mesma for¢a do Espirito divino, que circulava em todos 0s membros, o
que nos faz lembrar Paulo quando escreve aos cristios de Efeso: “E nele que vos também
sois, todos juntos, integrados na construgdo para vos tornardes morada de Deus pelo Espirito”
(Ef 2,22). Como que citando At 4,32, Eusébio escreve que essa forca do Espirito divino fazia
na assembleia “uma s6 alma para todos, 0 mesmo e Unico fervor da fé, um s6 hino para
53135

glorificar a Deus

O discurso de Eusébio é dirigido a Paulino, bispo de Tiro:

... tu, a quem Deus mesmo, que contém o mundo inteiro, concedeu
esse dom especial de construir e de restaurar sua casa sobre a terra para o Cristo, seu
Verbo Filho tnico e primogénito, e para a sua santa e piedosa esposa™*®.

Nos elogios a Paulino, Eusébio evoca os primeiros construtores do Santuario de
Israel, o bispo de Tiro €, pois, o “novo Besalel” (Ex 31,2) ou o “novo Salomao”, lembrando o
terceiro rei de Israel, o filho de Davi que construira o grande e magnifico templo de Jerusalém
(1Rs 6-7), ou ainda Zorobabel restaurador do templo (Esd 3-6) dedicado no tempo de Esdras
(Esd 6,16-22)"".

Em seguida, Eusébio muda da imagem de corpo e esposa para a da cidade de

Deus:

Em qual cidade, sendo nesta aqui, que foi recentemente fundada e
construida por Deus? “Ela é a Igreja do Deus vivo, a coluna e o fundamento da
verdade”. E a seu respeito que outra palavra divina anuncia assim uma boa nova
“coisas gloriosas foram ditas de ti, cidade de Deus™'®,

A imagem da Igreja como cidade de Deus, porém, Eusébio a combina com o
ensinamento de Paulo, para quem a Igreja do Deus vivo é a casa de Deus, coluna e
sustentaculo da verdade (1Tm 3,15). E citando o Sl 26,8, Eusebio canta a superioridade da
presenca da Gldria de Deus no segundo templo, a Igreja, sobre a do primeiro templo, o antigo
Israel.

Eusébio passa, entdo, ao louvor da segunda Pessoa da Trindade por sua obra
redentora, e vé na perseguicdo a Igreja os ciumes do inimigo pela grande graca que Deus
concedera aos fiéis em Jesus Cristo: “... 0 demonio virou seu furor selvagem contra as pedras

dos oratdrios e os materiais sem vida das casas de madeira: assim ele pensou que nos privou

4 Ibid., X,3,2.

135 Kel yoxh) 1év mdvtev plo kel mpoduple Tiotewme i adth kol € éE dmdvtov Beoroviac buvoc: Ibid., X,3,3.
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povoyevel kel mpotoyevel 8t altod AdYw TH Te Gylg ToUTOL Kol Oeompemel vupdTn Yépag EnlpeTor Sedwpetal:
Ibid., X,4,2, p. 81-82.

7 Ibid., X,4,3.
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tob Beod : Ibid., X,4,7, p. 83.



de igrejas’®®”. Portanto o deménio perseguia a Igreja destruindo seus lugares de oracéo. Essa
perseguicdo foi interrompida gragcas a Constantino, e Eusébio volta a elogia-lo, deixando
entrever que, na realidade, o imperador € como uma espécie de imagem do verdadeiro Rei, 0

Cristo:

Qual rei é tdo poderoso que dirige seu exército depois de sua morte,
ergue troféus contra os inimigos, preenche todo lugar, regido, cidade, tanto grega
quanto barbara, as dedicacGes de suas casas reais e de seus templos divinos, tais
como os ornamentos e oferendas magnificas desse templo onde nos encontramos?**°

Tudo isso, além de causar admiracdo, sdéo como provas manifestas da realeza de
nosso Salvador.

Entretanto, ndo somente os ensinamentos de Paulo estdo presentes na homilia de
Eusébio; encontramos também o ensinamento de Pedro, dos evangelistas, para ndo mencionar

as inumeraveis citacfes dos salmos:

Porque a atividade dos que se deram ao trabalho duro para construir
este edificio ndo é julgada tdo grande por aquele que é celebrado como Deus,
guando ele olha o templo animado que sois vOs todos e quando ele considera a casa
feita de pedras vivas e bem fixadas, que é forte e solidamente estabelecida sobre o
fundamento dos apostolos e dos profetas, sendo o proprio Jesus Cristo a pedra
angular, que rejeitaram ndo somente os artesdes daquela casa antiga que ndo existe
mais, mas também os da construcdo feita pela maior parte dos homens e que subsiste
até o presente, arquitetos maus de obras méas. Mas o Pai aprovou essa pedra angular;
ele agora a estabeleceu como cabeca de angulo desta Igreja que nos é comum™*,

Nesta passagem, Eusébio vé na igreja de pedras materiais uma simples imagem da
Igreja de pedras vivas, que sdao os fiéis. Isso se pode deduzir do comparativo “tdo grande”
(6oc), e ele o faz citando 1Pd 2,5 e combinando essa citacdo com Ef 2,20; SI 97,22; Mt 21,42;
Mc 12,10; Lc 20,17 e 1Pd 2,7. Em seguida, fica claro que o templo a que Eusébio se refere é o
templo espiritual formado pelos cristéos.

Somente 0 sumo sacerdote, Jesus Cristo, pode penetrar, mas, ocupando um
segundo lugar como sacerdote neste mundo aqui e a semelhanca do Cristo, também o bispo o
pode. Essa € uma referéncia a Paulino, bispo de Tiro, a quem Eusébio chama de novo Aardo

ou Melquisedeque. O bispo de Tiro ali presente, portanto, representa o Filho de Deus**?. Essa
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é, entretanto, uma consideracdo que Eusébio faz ao contemplar o esplendor do edificio que
Paulino construira. De fato, ele lembra que Besalel construiu o santuéario dos israelitas
segundo um protétipo celeste (Ex 31,2-3), mas o santuario da nova Alianca é superior aquele,
porque é um santuario ndo construido por mdos humanas, santuario que o Cristo penetrou (Hb
8,5) e do qual o santuério construido por Paulino é uma imagem. Assim como Jesus fazia
somente aquilo que via seu Pai fazer (Jo 5,19), também Paulino fazia o que aprendera do
Cristo:

Nosso primeiro e grande pontifice disse que o que ele vé seu Pai fazer,
o Filho o faz igualmente. VVosso pastor também, como se ele olhasse para o primeiro
Mestre com os olhos puros de inteligéncia, tudo o que ele o vé fazer, ele o executa
utilizando essas acGes como modelo e arquétipo e reproduz as suas imagens,
colocando-lhes toda a semelhanca que for possivel. Ele ndo perde em nada para o
Besalel, que o proprio Deus encheu de espirito de sabedoria e de inteligéncia e de

todo o conhecimento técnico e cientifico, e a quem ele chamou para ser o artesdo da

construcdo do templo segundo os simbolos dos tipos celestes'*®,

Essa visdo de Eusébio ndo € uma novidade, mas um dado antropoldgico
observavel nas mais diversas culturas arcaicas'*. A diferenca estd na leitura cristd que
Eusébio faz. Assim se conclui que o templo de Besalel, embora fosse construido segundo o
modelo celeste, € menos perfeito do que o de Paulino, porque neste Gltimo penetrou o Cristo
da Pascoa. Paulino, portanto, com a ajuda de generosos doadores, construiu um magnifico
templo ao Deus altissimo semelhante ao modelo do templo perfeito, na medida em que o
visivel pode ser semelhante ao invisivel'*.

Esta igreja, construida segundo o prototipo celeste, é também imagem da Igreja
peregrina. O esplendor e a beleza da catedral de Tiro sdo imagem do triunfo dos filhos de
Deus, que ele quis reunir de novo em um sé Corpo™*®. Depois que a Igreja na antiga alianca
fora destruida e devastada (S| 74,5-7; 80,13-14), ndo por abandono de Deus, mas para castigo
em vista da sua corre¢cdo (Pr 3,11-12; Sr 30,1-7; Hb 12,6; Apc 3,19), ela foi recuperada e
reconstruida por Cristo’. Depois do tempo de perseguico & Igreja da nova alianca é chegada
a hora em que “serd a gloria Gltima dessa casa maior que a da primeira”**® (Ag 2,9).

Eusébio comeca entdo a descrever a catedral de Tiro e, embora ele ndo seja um

técnico da arquitetura, mas sim um retorico, fornece detalhes importantes para a visualizacéo
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do edificio®. Entretanto advirta-se que ndo se trata de uma descricdo fria em linguagem
técnica, mas uma descricdo que se coloca a servico de sua mistagogia. De inicio ele informa
que a igreja era toda murada com muita seguranca e com um amplo vestibulo voltado para os
raios do sol levante (mpo¢ adtag avicyovtog mAlov aktivag dvametaocc), isto €, para o Oriente.
Este detalhe tem sua importancia, porque o costume de assim orientar o edificio eclesial faz
os cristdos lembrarem-se que Cristo é o seu Sol de Justica (Ml 4,2), o Astro nascente do alto
que nos veio visitar (Lc 1,78). Aqui ficava o propileu de modo que todos 0s que passassem
pudessem contemplar o interior do templo.

No interior havia uma grande distancia entre as primeiras entradas e a basilica
propriamente dita, com quatro porticos seguidos de colunatas. Entre as colunas havia barreiras
de madeira, mas 0 meio era aberto para entrar a luz do sol, e aqui ficavam as fontes para a
purificacdo sagrada:

Ele disp6s em frente ao templo fontes para fornecer com abundancia
agua viva, onde podem se lavar aqueles que entram nos recintos do templo e aqueles

que ainda tém necessidade das primeiras iniciacdes, ele apresenta o lugar que

convém as suas exigéncias'*’.

Aqui é dbvio tratar-se da fonte batismal que, colocada na entrada do templo, ndo
deixa davida que o batismo era compreendido como o sacramento de entrada na Cidade
Santa, a Igreja, e como o lugar da fonte batismal era aberto para entrar a luz do sol, o batismo
era também compreendido como sacramento da iluminacdo; de fato, na antiguidade o batismo
era chamado ¢wtiopdc, 0 batistério pwrtiotépior e 0s catecUmenos dwrtilwuerol. A €Sse

respeito escreve Eusebio:

Quanto aos locais necessdrios para 0s que ainda precisavam da
purificacdo e das ablugdes conferidas pela 4gua e pelo Espirito Santo, nosso tdo
pacifico Salomao, depois de ter edificado o templo de Deus, ainda os fez construir,

de modo que a profecia citada mais acima néo fosse somente mais uma palavra, mas

uma realidade®®*.

Ao que tudo indica, o templo era um complexo de edificios contiguos a
basilica, provavelmente a residéncia do bispo, saldo para o atendimento aos pobres,
hospedaria, salas de catequese, biblioteca, etc., todos ligados a basilica propriamente dita por

uma porta de acesso. A basilica tinha, além dessas portas, varias outras entradas para facilitar

9 |bid., X,4,37ss., p. 93ss.
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0 acesso dos fiéis e deixar entrar a luz, mas a porta principal foi disposta para o Oriente e era
tripla, sendo a do meio maior do que as laterais, certamente uma alusdo a Trindade santa,

sendo a central uma representacéo do Pai:

Ele orna o templo inteiro com uma Unica grande porta de entrada da

glorificacdo do soberano rei, 0 uno e Unico Deus, e dispde de cada lado da soberania

do Pai os raios segundo a luz, o Cristo e o Espirito Santo™*%.

Essa simbologia de Eusébio é devedora de suas deficiéncias teoldgicas. De fato,
Eusébio tinha repugnancia em colocar o Verbo no mesmo plano de Deus Pai**® e, embora no
tenha aderido totalmente ao arianismo, sua simpatia pela doutrina de Ario é inegavel. Parece
que no combate ao modalismo de Marcelo de Ancira, mas sem aderir totalmente ao
arianismo, Eusébio caiu no subordinacionismo. De fato, ele foi “discipulo” de Origenes™*, de
quem herdou a doutrina subordinacionista, mas sem 0s corretivos apresentados por seu
mestre. Por isso Eusébio expds uma doutrina sobre o Verbo, que procede tipicamente de uma
concepcao hierarquica em que o Filho e o Espirito Santo sdo colocados em grau inferior de

divindade, transcendendo, ao mesmo tempo, as criaturas*®

. Isso explica porque Eusébio vé
naquela porta triplice da catedral de Tiro a pessoa do Pai representada pela parte central e
maior e as pessoas do Filho e do Espirito Santo nas laterais menores.

Além disso, a basilica (Baoiierog oikog) era de grandes dimensGes, bem superior
aos demais edificios, muito alta até os céus. O forro do teto era de cedro do Libano, que
revelava o ordculo divino: “As arvores do Senhor se alegrardo, diz o Senhor, e os cedros do
Libano que ele plantou” (S 104,16)"°.

Na mistagogia dos Padres de entdo, a eloquéncia da iconografia desempenhava

um papel de grande importancia. Nao era diferente em Eusébio:

Por que agora precisaria eu descrever exatamente a arrumacéo cheia
de sabedoria e arte arquitetnica, a beleza extrema de cada uma de suas partes, uma
vez que o testemunho da viséo dispensa o ensinamento transmitido pela audigao?™’.
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A cétedra era um verdadeiro trono, muito elevado para a honra do presidente, o
que ndo nos permite julgar negativamente, pois ja vimos que, para Eusébio, o que preside
representa o proprio Cristo, Unico e verdadeiro sacerdote. A honra, portanto, sé é devida ao
bispo enquanto representante do Cristo presidente. De cada lado da cétedra foram dispostas
cadeiras para os preshiteros e, bem ao centro, foi fixado o santo altar dos santos mistérios
(tév aylwv dyiov Buowxotnpiov €v péow Oelg). O centro, neste caso, ndo era o centro da
igreja, mas o centro do presbitério, porque foi colocada uma cerca de madeira decorada com
toda beleza, para impedir o acesso da multid&o, porém ndo impedia a vis&o da assembleia™®.

Contudo ndo somente o presidente € imagem de Cristo, mas também toda a
assembleia e cada fiel individualmente. De fato, a Igreja € a imagem da humanidade, ou seja,
da alma humana que foi criada segundo a imagem do Verbo, mas por seu livre arbitrio caiu de
modo a ndo restar pedra sobre pedra (ém AlBy AtBov). O Verbo, seu defensor, porém, recebeu
essa imagem novamente, obedecendo ao amor do Pai pelos homens**®. Eusébio vé, pois, no
anuncio de Jesus sobre a destruicdo do Templo (Mt 24,2; Mc 13,2; Lc 21,6), uma metafora da
queda da humanidade, a destruicdo do templo da alma humana enquanto lugar da habitacéo de
Deus, mas que, em sua Péscoa, ele reergueu: “Ela estava totalmente por terra, inteiramente
morta e completamente privada dos pensamentos inatos relativos a Deus”*®°. O préprio Filho
de Deus (6 6edmuoLrg) tinha criado esse edificio, a alma humana, segundo a sua imagem
(elkove) e, uma vez que ele a tinha feito passar do nada ao ser, ele fez dela para ele mesmo e
para 0 Pai uma santa esposa, um templo inteiramente consagrado (vewv Taviepov), como ele
mesmo manifesta ao declarar: “eu habitarei entre eles, e eu andarei com eles; eu serei o seu
Deus ¢ eles serdo o meu povo”161 (2Cor 6,16; Lv 26,12; Ez 37,27). A beleza da catedral de
Tiro é uma imagem da beleza da alma resgatada pelo Verbo. Ele faz questdo de destacar a
beleza de cada parte do edificio, porque, como que parafraseando 1Pd 2,5: “vos também,

como pedras vivas, sois edificados em casa espiritual”’, cada uma dessas partes representa uma

alma:

Ha ainda nesse santuério tronos e inumeraveis bancos e cadeiras; so,
tanto quanto as almas que representam, os dons do Espirito Santo, tais como foram
vistos outrora nos santos apdstolos e seus companheiros, a quem se manifestaram
“as linguas divididas semelhantes ao fogo e pararam sobre cada um deles™'®%.

58 |bid.

59 |bid., X,4,57.59, p. 99-100.
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Essa distribuicdo do dom do Espirito em forma de linguas de fogo sobre os
apostolos (At 2,3) é interpretada por Paulo como os diversos carismas comunicados aos fiéis
para a edificacdo do Unico Corpo de Cristo, a Igreja (1Cor 12,1-11; 14,1-25). Eusébio retoma
a mesma ideia ao explicar o simbolismo da catedral de Tiro, cada parte representando uma
categoria de alma fiel, cada uma recebendo o dom do Espirito, sem, contudo, deixar de

apresentar uma hierarquia:

Mas no chefe de todos repousa justamente o préprio Cristo por inteiro,
enquanto que nos que estdo no segundo posto, depois dele, repousa
proporcionalmente, segundo o que cada um tem pelas divisGes da forca de Cristo e
do Espirito Santo. Talvez as cadeiras sejam as almas de alguns anjos que sdo dados a
cada um deles para a sua educacdo e sua guarda'®®,

O chefe de todos a que Eusébio se refere é certamente o bispo, que tem a
plenitude dos dons do Espirito e a for¢a do Cristo para presidir a Igreja, 0 que talvez mais
tarde a Igreja interpretaria como o triplice munus — governar, ensinar e santificar —, e o que
faz do bispo cabeca de sua Igreja e principio de unidade dos cristdos. Em menor proporgédo —
aqui se deve entender em termos teoldgicos e ndo aritméticos — os presbiteros recebem esse
mesmo dom e isso porque eles estdo em segundo posto na ordem hierarquica. As almas dos
anjos dados a cada um deles e representadas pelas cadeiras, certamente as que ladeiam o trono
episcopal, s@o os anjos da guarda bem como 0s preshiteros e didconos que também séo os
anjos guardides dos fiéis aqui na terra™®* (cf. At 14,23).

Dentre os trés monumentos pascais, isto €, a fonte batismal, o altar e 0 ambao,
Eusébio ndo fala sobre este ultimo. Da fonte batismal, ele ndo faz interpretacdo alegorica, mas
apenas diz que € o lugar necessario para as ablucdes e purificacbes dos que precisam das

iniciacdes, somente do altar ele nos oferece uma interpretacéo:

Quanto ao veneravel, grande e Unico altar, o que seria sendo o0 santo

dos santos purissimo [da alma] do sacerdote comum a todos? A sua direita esta de pé

o préprio grande Pontifice do universo, Jesus, o Filho tnico de Deus'®°.

O altar &, pois, simbolo da presenca do Cristo, 0 Sumo sacerdote. E de se notar a
presenca do adjetivo unigénito (povoyevéc) aplicado ao substantivo altar (uoixotrprov),
mesmo predicativo aplicado a Jesus (6 povoyeveg tob 6eod) €, a0 mesmo tempo, Eusébio

coloca o Cristo de pé ao lado direito do altar, portanto, Jesus é ao mesmo tempo altar,
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sacerdote e vitima'®. Jesus é o sacerdote Unico que pode oferecer ao Pai uma adoracio
perfeita, por isso, € ele mesmo que lhe apresenta os sacrificios ndo sangrentos e ndo materiais
dos fiéis, que sdo oferecidos por meio de suas oragdes. Jesus, o adorador perfeito do Pai, além
de Ihe apresentar as oferendas dos fiéis, intercede em favor de todos:

Ele recebe com um rosto alegre e as maos levantadas o incenso de
bom odor que oferecem todos os fiéis, e os sacrificios ndo sangrentos e ndo materiais
que sdo oferecidos por meio das oracdes, e ele 0s envia ao Pai, que esta nos céus, ao
Deus do universo. O primeiro, ele proprio o adora e, so, presta ao Pai a homenagem
conforme sua dignidade; depois ele lhe pede para permanecer benevolente e
favoréavel a todos nés para sempre'®’.

Um ultimo elemento da arquitetura da catedral que Eusébio apresenta é a abobada
que, segundo ele, é a imagem inteligivel das abobadas celestes. Aqui ele parece atribuir a
construcdo da igreja ao Cristo, porque ele é o construtor da Igreja, cujo edificio material €
uma imagem; a Igreja na sua totalidade é a imagem sensivel da Jerusalém celeste, onde habita
o Deus altissimo™®.

Chegamos, pois, a conclusdo de que, na tipologia de Eusebio, Israel € uma
prefiguracdo da Igreja; esta € o antigo Israel abandonado por Deus, para sua corre¢do, mas
resgatado e recebido por Cristo. Algumas imagens, além dessa, “Templo de Deus”, “Cidade
Santa” como “Esposa de Cristo” e “Nova Jerusalém” aparecem, mas as categorias “Corpo de
Cristo” e “Povo de Deus” se destacam. Ao derivar a Igreja do antigo Israel, Eusébio da énfase
a categoria Povo de Deus, que parece ter como equivalente Cidade de Deus e Templo de
Deus. Ao comparar os diversos elementos arquitetdnicos com as diferentes classes de fiéis,
ele deixa claro que o edificio € uma imagem do Corpo de Cristo. Quanto a terceira Pessoa
separadamente, Eusébio apenas a liga a fonte batismal. A Trindade como tal esta representada
na porta principal, sendo a entrada do meio representacdo do Pai, principio da Trindade. Ele
destaca a unicidade do altar o que aponta para o fato de que na antiguidade esse elemento
arquitetonico liturgico era unico, porque é representacdo do Cristo e de seu sacrificio que sdo
Unicos. Eusébio ndo fala do lugar da proclamacéo da Palavra, o que significa que a catedral de

Tiro ndo possuia um ambao, ou pelo menos algo monumental que merecesse a sua atencéo,

166 Esta triplice imagem do Cristo encontra-se ainda hoje na Liturgia Romana no prefacio V da Péascoa: “... et,
seipsum tibi pro nostra salute commendans, idem sacerdos, altare et agnus exhibuit”, SACRA CONGREGATIO
PRO CULTU DIVINO. Missale Romanum. Editio typica tertia. Cittd Del Vaticano: Libreria Editrice Vaticana,
2002. p. 534.
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tampouco possuia um bema. Muito provavelmente, as leituras eram proclamadas do
presbitério-tribuna.

3.2 Simbologia das igrejas siriacas

Na antiguidade era comum construir igrejas com a abside voltada para o Oriente.
Na Siria, a abside era sempre o lugar do altar do sacrificio eucaristico, por isso chamado
santuario. Este santuario, que lembra o Santo dos Santos do templo de Jerusalém, simbolizava
o Céu, a morada do Altissimo™®®, onde somente os sacerdotes entravam para oferecerem o
sacrificio e os diaconos que os auxiliavam. Aqui parece ser um simbolismo tirado da Carta
aos Hebreus: “Com efeito, ndo foi num santuario feito por mdos de homem simples copia do
verdadeiro, que Cristo entrou, mas no Céu mesmo, a fim de comparecer, agora, por nés diante
da face de Deus” (Hb 9,24).

De fato, o sacrificio de Cristo no Calvario € Unico e irrepetivel, pois onde houve
perd&o, ja ndo se faz a oblacédo pelo pecado (Hb 10,18). No santuario cristdo, portanto, ndo €
um novo sacrificio que se celebra, mas sim aquele mesmo de Cristo em sacramento. Assim
sendo, poderia pensar-se que a abside-santuario deveria representar o Calvario e ndo o Céu,
porque é daquele que fazemos memoria. Entretanto, lembremos que o sacrificio de Jesus tem
um carater eterno, pois Cristo entrou nas moradas celestes e ai oferece sempre a Deus seu
sacrificio (Hb 9,24); transcende, pois, 0 espaco e o tempo. Além disso, o sacrificio de Cristo
ndo se reduz a sua morte na cruz, mas € toda a sua vida oferecida a Deus na doa¢do amorosa
aos homens; a cruz é o momento culminante dessa oferta. 1sso, quica, impeca uma analogia da
abside-santuario com o Calvério, preferindo-se uma analogia com o santuario celeste, onde
Cristo, diante da face do Pai, intercede incessantemente por toda a humanidade. Cristo é o
Unico e verdadeiro sumo sacerdote; ndo é dificil, pois, imaginar que o presidente da
celebracdo, ao entrar no santuario-abside e recitar a anafora, seja a imagem do Cristo.

O gestromo*’® nas igrejas siro-ocidentais representa o Paraiso, pois, embora fique
na mesma altura do santuario e participando de certo modo das beatitudes do céu, ele esta fora
desse santuario, separado dele por um muro®’!. Este elemento da arquitetura litGrgica oriental
ganhou tanta importancia que, em muitas igrejas, foi dotado de um arco triunfal marcando
mais ainda a separac¢do com a nave. Sendo o elemento que esta entre o santuario (o Céu) e a
nave (a Terra), é também o lugar dos anjos representados pelos diaconos, intermediarios entre

0 sacerdote e 0 povo, e dos demais leitores. Aqui comecamos a perceber que o plano

169 RAES, André. La liturgie eucharistique en Orient. Son cadre architectural. In: LMD 70(1962)49-66, aqui p.
61.

170 patamar entre a abside e a nave da igreja.

1 RAES. La liturgie eucharistique en Orient. Son cadre architectural, p. 61.



arquiteténico das igrejas siriacas obedece a estrutura hierarquica da Igreja que, por sua vez,
quer ser a imagem da hierarquia celeste. Observemos que, nesta ingénua e bela analogia, ha
uma légica interna coerente com a piedade judeu-crista: o sacerdote no santuério é a imagem
do Cristo, a quem Deus elevou soberanamente e lhe conferiu um Nome, isto é, uma dignidade
auténtica que estd acima de todo nome, a fim de que ao nome de Jesus todo joelho se dobre no
céu, sobre a terra... (FI 2,9-10); os diaconos e os leitores sdo 0s anjos, criaturas intermediarias
entre os Céus e a Terra (cf. Gn 28,12; Mt 18,10; Jo 1,51); e a nave, lugar da Assembleia, € a
imagem da Terra, lugar-destino do antncio do Evangelho e da salvacdo (Mc 16,15). Bem no
centro da nave estava o bema, lugar da Liturgia da Palavra e outros oficios, representando

Jerusalém no meio do mundo'”?

, porque € ali o lugar privilegiado da manifestacdo da Palavra
de Deus e de onde parte o kerigma apostélico. Ha quem veja no bema uma representacdo nao
de toda a Jerusalém, mas somente do Cenaculo, onde os apostolos se esconderam depois da
morte de Jesus com medo dos judeus'” e o Espirito Santo veio sobre eles enchendo-os de
fervor missionario. Em algumas igrejas, o bema era dotado de um altar (karsyo dbima)
coberto por uma pequena cupula sustentada por quatro colunas e sobre o qual se colocava o
Livro dos Evangelhos e uma cruz. Por isso esse altar simbolizava o Gélgota. Por sua vez, o
Golgota também seria o timulo de Adao, cuja descendéncia fora recapitulada pelo segundo
Adao, morto e ressuscitado sobre o Calvario'™,

Podemos, portanto, concluir que o bema das igrejas siriacas é o lugar por
exceléncia da proclamacdo da Pascoa. A centralidade do bema nas igrejas siriacas ndo €
apenas uma questdo de funcionalidade, i. é., em épocas em que ndo havia aparelhos
eletrénicos amplificadores, fazer chegar a toda a assembleia a voz dos leitores, dos salmistas e
do bispo que fazia a homilia, ela tinha também uma funcdo mistagogica, ou seja, a de marcar
bem a centralidade do Mistério Pascal na vida crista.

No bema, portanto, realizava-se a Liturgia da Palavra, chamada “Liturgia dos
Cateciimenos”, porque também eles dela participavam. Ao final dessa Liturgia, o bispo lhes
dava a béncdo e os despedia. Os catecumenos se dirigiam a uma sala reservada para a
catequese ou permaneciam no nartex da igreja junto aos penitentes excluidos do sacrificio

eucaristico. O bispo com seu presbitério deslocava-se para o santuario onde se realizava a

172 JANERAS, Vincent. Vestiges du béma syrien dans des traditions liturgiques autres que la syrienne. In: OS
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Liturgia Eucaristica. Este deslocamento se dava por uma passarela chamada shqdqdno, que
simbolizava o caminho para a verdade que conduz ao Céu'”.

Podemos, pois, entrever um programa iconografico nas explicacbes simbolicas
dos autores orientais da Idade Média que, pelo fato de a liturgia oriental ndo ter sofrido
grandes transformacdes ao longo do tempo, refletia 0 que se passava na antiguidade. Esse
programa iconografico estava a servigo dos conteldos teoldgicos da catequese; portanto, as
igrejas siriacas eram, por assim dizer, uma mistagogia edificada. O cristdo antigo contemplava
0 seu mistério e o de sua Igreja também na arquitetura e, devido a sua proximidade com a
teologia e a espiritualidade do Antigo Testamento, sobretudo com relacdo a ordem sinagogal,
ele se compreendia como um membro do “Povo de Deus” reunido em torno da Palavra; a
grande importancia que se dava ao bema, onde se realizava a Liturgia da Palavra, no-lo
confirma. Além disso, segundo Sarhad Jammo, a realizacdo da primeira parte da celebracao
eucaristica no bema exprime, em um modo sensivel, uma ideia teoldgica: a distin¢do entre
sacerdocio hierarquico e sacerdocio do Povo de Deus ndo € postulada pela primeira parte da
missa, que tem como centro a palavra de Deus & qual todos sdo igualmente submissos®’.
Nesta Liturgia da Palavra, o bispo ou outro sacerdote ndo exerce suas funcdes propriamente
sacerdotais, mas ele se apresenta a comunidade como um presidente (Rabba) da assembleia e
é como tal que se senta no meio de seu povo para com ele se instruir e nutrir-se da palavra
vivificante de Deus'"”.

3.3 Simbologia das igrejas bizantinas

Encontramos a simbologia da arquitetura litdrgica bizantina em primeiro lugar na
Mistagogia de Méaximo Confessor'’ e, embora ele néo se refira explicitamente & Santa Sofia,
é dai que parte a maioria dos autores contemporaneos. A esse propoésito, Nicolas Ozoline

conclui seu breve artigo sobre a Mistagogia de Maximo:

Repito, de tudo isso, Maximo ndo fala explicitamente, mas ele
preparou e, poder-se-ia dizer, antecipou o esquema ulterior, uma vez que bastou a
seus sucessores 0 eixo ‘mundo sensivel-mundo noético’, que permaneceu horizontal
em seus escritos, e de levanta-lo verticalmente, para aplica-lo aos edificios de planta

central cobertos de ‘ctpulas celestes’ que serdo a norma das igrejas bizantinas®’®.

7> Ipid.
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Maximo ndo contempla a cupula das igrejas bizantinas, o que — pelo menos em
Santa Sofia de Constantinopla — era o elemento arquitetbnico dominante; para ele a imagem
do céu € o santuario na abside, onde estdo os sacerdotes, enquanto para a maioria dos autores
a imagem do céu € a cUpula. Esta em Santa Sofia era coberta internamente por mosaicos
dourados que reproduziam a idéia da luz resplandecente do sol iustitiae, o Cristo™®.

A cupula de Santa Sofia esta apoiada sobre quatro imensos arcos e na sua base ha
muitas janelas que deixam a luz do sol entrar no interior da basilica. Também a abside-
santuério é munida de janelas que a enchem de luz. A luz é certamente um elemento litargico
referente ao Cristo, Luz do alto que nos veio visitar (Lc 1,78), Luz para iluminar as nagdes
(2,32), Luz do mundo (Jo 1,4; 3,19; 8,12; 9,5; 12,46), e é bem verdade que na liturgia fazemos
memoéria do Cristo, desde a Anunciacdo até Ascensao aos céus. Mesmo a festa de Pentecostes
foi instituida como a conclusdo do inteiro tempo pascal, o quinquagésimo dia. Portanto,
Pentecostes, como tal, é uma festa cristolégica, pascal*®. Pentecostes s6 se tornou uma festa
independente do inteiro periodo de Pascoa em fins do séc. IV, depois que a da Ascensdo
ganha um carater festivo particular dividindo a cinquentena pascal em antes e depois da
Ascensdo e, sobretudo, como uma reac&o progressiva as heresias pneumatolgicas®®. 1sso nos
ajuda a compreender a valorizacdo da terceira hipdstase na teologia, na liturgia e na
espiritualidade do final do séc. IV em diante. Perguntamo-nos, pois: o sistema de clpulas e o
elemento luz ndo seriam também uma alusédo ao Espirito Santo? Os elementos arquitetdnicos
das igrejas bizantinas seriam apenas monumentos que evocam os diferentes eventos da vida
de Jesus de Nazaré?

E sabido que na antiguidade cristd a maioria das questdes teoldgicas era dirimida a
partir da liturgia, segundo o axioma lex orandi, lex credendi. Sdo Basilio Magno, por
exemplo, diante do protesto dos Pneumatdomacos e do Arianismo radical de Aécio, partiu da

183 E sabido também que muitas festas

liturgia para a defesa da ortodoxia da fé crista
liturgicas se desenvolveram a partir dessas questdes, ou seja, a liturgia era considerada o lugar
privilegiado para se professar a fé. Como essas heresias desenvolveram-se, sobretudo, no
Oriente, também ali os conteudos dos ritos bem como a arquitetura que estava ao seu Servico

e deles era um reflexo conheceram um grande e explicito desenvolvimento pneumatoldgico,

PISTOIA, Pistoia (Eds.). Mystagogie: pensée liturgique d’aujourd’hui et liturgie ancienne. Conférences Saint
Serge XXXIX® Semaine d’Etudes Liturgiques, Paris 1992. Roma: Edizione Liturgique, 1993. p. 253-261.
180 CJACCIA. Il luogo di culto nella storia, p. 69.
181 BOBRINSKOY, Boris. Quelques réflexions sur la pneumatologie du culte. In: TRIACCA, Achille Maria;
PISTOIA, Antonio (Eds.). Le Saint-Esprit dans la liturgie. Conférences Saint-Serge XVIe Semaine d’études
H}tzurgiques, Paris,1969. Roma: Ed. Liturgiche, 1977. p. 32.

Ibid.
183 BASILIO DE CESAREIA. Sur le Saint-Esprit, 11-VI11. SCh 17bis, p. 261-321.



especialmente depois dos Concilios de Constantinopla e de Calcedbnia. A invocacdo do Deus
Pai para que ele envie o Espirito Santo na liturgia oriental est4 presente em varios tropérios*®,
na celebracdo de todos os sacramentos e sacramentais. Uma anlise das epicleses nas anaforas
eucaristicas de Séo Basilio e de S&o Jodo Crisdstomo mostra que o ato litirgico em curso esta
garantido por uma acdo divina seja do proprio Espirito ou através dele.

Contudo aqui queremos destacar a dimensdo pneumatoldgica da liturgia de
Dedicacéo de Igreja e Altar do Rito Bizantino. O testemunho mais antigo a que temos acesso
é 0 do Codex Barberini, um famoso Eucolégio do século VIII. Embora seja um texto da Idade

Média, é bem possivel que remonte a uma tradicdo manuscrita mais antiga'®®. Aqui

seguiremos uma tradug&o do referido rito dada por P. Jounel*®.

Antes da chegada do patriarca ao templo que sera consagrado, o
ministro da ordenacdo é enviado para la e ele da ordens aos marmoreadores para
montar o altar. Assim que eles terminam seu trabalho e se afastam, o patriarca entra
no templo. Logo os leigos saem e ninguém permanece no interior a ndo ser o clero.
Estando a igreja fechada por todos os lados, um dos diaconos faz a oracéo dizendo: -
Oremos em paz ao Senhor; e 0 patriarca se ajoelha diante das portas do santuario
porque o altar, que ali foi montado, ainda ndo foi consagrado; quando o patriarca se

levanta o diacono diz [...]:"*".

O diacono propde entdo uma série de nove preces concluida com a seguinte
monicao:

Facamos memdria de nossa santissima, imaculada, toda abencoada e
gloriosa Senhora, a Mae de Deus e sempre Virgem Maria, dos dignissimos
apostolos, do santo ao qual este templo é dedicado, e de todos os santos; oferecamos
nGs Mesmos, uns e outros ao Cristo, nosso Deus™®,

Terminadas as preces, 0 patriarca se ajoelha e se levanta, e entdo o diacono propde
uma longa oragdo que ndo é ainda a da dedicacdo®. Na secdo epiclética dessa oracio aparece

uma triplice epiclese:

N&o olheis agora nossas transgressdes, mas pela descida e pela graca
do vosso santo e vivificante Espirito, dai-nos a forca e tornai-nos capazes de cumprir
sem condenacdo a dedicacdo deste templo e de aqui consagrar um altar, para que

184 Trata-se de estribilhos cantados na liturgia bizantina durante as acdes litdrgicas. Uma lista de tropérios
pneumatoldgicos das antifonas das Matinas é apresentada por PALACHKOVSKY, Vsévolod. Les “pneumatica”
des antiphones graduales. In: TRIACCA. Le Saint-Esprit dans la liturgie, pp. 141-148.

185 FYRILLAS, André K. Le rite byzantin de la consécration et dédicace d’une église. In: LMD 70 (1962)131-
134.

186 JOUNEL, Pierre. Ordo de la dédicace au rite bizantin ancien (Codex Barberini). In: LMD 70 (1962)135-140.
187 « Avant I’arrivée du patriarche dans le temple qui sera consacré, le ministre de ’ordination y est envoyé, et Il
donne I’ordre aux marbriers de monter 1’autel. Et dés que ceux-ci ont achevé leur travail et se sont éloigné, le
patriarche fait son entrée dans le temple. Et aussitot les laics sortent et personne ne reste a 1’intérieur sauf le
clergé. L’église étant close de tous les cotés, un des diacres fait la priére en disant: - prions en paix le Seigneur;
et le patriarche s’agenouille devant les portes du sanctuaire parce que 1’autel, qui y est monté, n’est pas encore
consacré; quand le partriarche s’est levé, Le diacre dit [...]”: Ibid. p. 135.

188 «Fajsons mémoire de notre trés sainte, immaculée, toute bénie et glorieuse Dame, la M¢ére de Dieu et toujours
Vierge Marie, des trés dignes apbtres, du Saint auquel ce temple est dédié, et de tous les saints; offrons nous
nous-mémes, les uns les autres au Christ, notre Dieu”: Ibid., p. 135-136.

189 |bid. p. 136-137.



possamos louvar-vos com salmos, hinos e a celebragdo dos vossos mistérios, e aqui
engrandecer sempre a vossa misericordia™®.
E logo a seguir:
Sim, Mestre e Senhor, nosso Deus, esperanca de todos os confins da

terra, ouvi-nos, a nds pecadores que vos suplicamos: enviai vosso santissimo,

adoravel e todo-poderoso Espirito, e santificai este templo e este altar'*.

Segue, entdo, uma série de trés suplicas; depois vem a terceira epiclese: “Tornai
este lugar firme até o fim dos séculos e o altar que aqui se encontra, fazei dele o Santo dos
santos pela forca e o poder do vosso Santo Espirito”lgz.

Ainda é de se notar o desdobramento dessa terceira epiclese:

Concedei-lhe uma gloria superior aquela do propiciatério da Lei.
Assim as acOes sagradas que aqui serdo celebradas chegardo ao vosso santo altar

celeste e espiritual, e nos valerdo a graca de sermos cobertos por vossa sombra

purissima'®.

Depois dessa oracdo proferida pelo didcono, o patriarca asperge o altar com a

agua do santo Batismo sobre a qual reza a seguinte orag&o:

Senhor, nosso Deus, vos santificastes as aguas do Jorddo por vossa

manifestacdo salvadora; enviai também agora a graca do vosso Santo Espirito e

abencoai estas aguas por vosso Espirito Santificador e abengoador*®*.

Segue, entdo, a ungdo do altar com o Santo Myron, a incensacdo do altar e da
igreja e a prece de dedicacdo. E interessante notar que nem na uncdo nem na prece de
dedicacéo se faz uma referéncia explicita ao Espirito Santo, isso se explica pelo fato de nas
oracOes anteriores aparecerem epicleses explicitamente pneumatolégicas. O rito é concluido
com a trasladacéo das reliquias do santo padroeiro e com a celebracédo da eucaristia.

O rito ndo faz alusdo ao ambdo, tampouco ao batistério. Este ultimo,
provavelmente, ndo é mencionado, porque ficava fora da igreja e, portanto, devia ter um rito
de béncdo proprio. A catedral de Santa Sofia tem seu batistério coberto por uma clpula e de
planta octogonal, o que remete ao dilivio, no qual somente oito pessoas se salvaram (Gn

7,13) e ao oitavo dia, 0 domingo, em que Cristo ressuscitou dos mortos (Jo 20,26). A basilica

190 «Ne regardez pas a présent nos transgressions, mais par la descente et la grice de votre saint et vivifiant
Esprit, donnez-nous la force et rendez-nous capables d’accomplir sans condemnation la dédicace de ce temple et
d’y consacrer un autel, afin que nous puissions vous y louer par des psaumes, des hymnes et la célébration de
vos mystéres, et y magnifier toujours votre miséricorde”: 1bid. p. .

ysté t y magnifier touj t de”: Ibid. p. 136
191 «Oui, Maitre et Seigneur, notre Dieu, espoir de tous les confins de la terre, exaucez-nous, pécheurs qui vous
soupplions: envoyez votre tres saint, adorable, et tout-pouissant Esprit, et sanctifiez ce temple et cet autel”: 1bid.
192 «Rendez ce lieu inébranlable jusqu’a la fin des siécles et 1’autel qui s’y trouve, faites-en le Saint des saints par
la force et la puissance de votre Saint-Esprit”: Ibid.
193 «Accordez-lui une gloire supérieure a celle du propritiatoire de la Loi. Ainsi les actions sacrées qui s’y
célébreront parviendront-elles & votre saint autel céleste et spirituel, et nous vaudront-elles la grdce d’étre
couverts de votre ombre trés pure”: Ibid. O grifo é nosso.
194 «Seigneur, notre Dieu, vous avez sanctifi¢ les eaux du Jourdain par votre manifestation salvatrice; envoyez
aussi & présent la grace de votre Saint-Esprit et bénissez ces eaux par votre Esprit sanctifiant et bénissant...”:
Ibid. p. 137.



tinha também um grande ambao bem no meio da igreja, ricamente ornamentado e coberto por
uma pequena clpula'®®. Ora, a ctpula é um elemento, por assim dizer, epiclético, portanto
podemos analisar a clpula do ambdo, bem como a do batistério, da mesma maneira que
acabamos de analisar a cUpula de toda a igreja.

Em conclusdo: dada a ligacdo intrinseca na tradicdo bizantina entre liturgia,
catequese e arquitetura, o final da grande oracdo do rito de dedicacdo, aludindo ao Espirito
Santo como “sombra do Altissimo”, sugere que se entenda a cobertura da igreja — no caso: a
cupula, uma vez que Santa Sofia é uma construcéo centrada — ndo s6 como imagem do céu,
mas principalmente como alusdo ao Espirito Santo, a “sombra do Altissimo” que garante a

presenca divina na assembléia liturgica e a eficacia da meméria de Cristo.

3.4 Simbologia das igrejas da antiguidade latina.

N&o se encontram comentarios sobre o edificio eclesial na antiguidade latina, ao
contrario das igrejas siriacas e bizantinas, mas encontramos no Sacramentario Gelasiano
antigo oragOes de dedicacdo de novas basilicas e altares, formularios para as respectivas
missas, oracoes e preces na dedicacdo para lugar que antes fora sinagoga, como também para
fonte batismal*®.

Na coleta que precede a oracdo de consagracédo, o edificio eclesial é qualificado
como lugar dedicado ao nome de Deus (loca nomine tuo decata) e casa de oracdo (oracionis
domum); é ainda o lugar onde se invoca Deus para sentir o auxilio de sua misericérdia (GeV
689). Dedicar o lugar de culto ao nome do Senhor é evocar a sua presenca, € denomina-lo
“casa de orag¢ao” ¢ evocar um qualificativo do antigo templo de Jerusalém. De fato, tanto para
Isaias como para 0s sindticos, a funcdo dele é ser casa de oracédo (cf. Is 56,7; Mt 21,13; Mc
11,17; Lc 19,46).

Entretanto na oracdo de consagragdo (GeV 690), a categoria “Povo de Deus”
aparece explicitamente: ... seruans misericordiam tuam populo tuo ambulanti ante
conspectum gloriae tuae. Na secéo epiclética, a peticdo é exaudi praeces seruorum tuorum,
porque é casa de oracdo, e como desdobramento dessa peticdo seguem-se 0s seus efeitos, cujo
primeiro é ut sint oculi tui aperti super domum istam die hac nocte e o segundo é hancque
basilicae in honorem sancti illius sacris mysteriis institutam clementissimus dedica, o que, em
contexto cristdo, pode significar a acdo de Deus pelo Espirito Santo. S&o, pois, junto com as

demais peticdes, elementos que expressam a dimensao trinitaria da oracdo liturgica e que tem

195 | ECLERCQ, Henri. Ambon. In: DACL VI, col. 1333.
19 GeV, 689-736.



seu reflexo no edificio em que ela é realizada, o que parece ser confirmado pela peticdo
conclusiva: ut semper felices semperque tua religione laetantes constanter in sanctae
trinitatis fide catholica perseuerant.

H& também a consagracdo do altar com uma breve oracao sobre a &gua e 0 vinho
para a aspersdo do altar (GeV 691) e duas béncdos do altar (GeV 693; 694)'%". E
surpreendente que o altar seja “ungido” com agua e vinho, talvez uma referéncia ao lado
aberto de Jesus, de onde saem sangue e agua (Jo 19,34), o que a tradi¢do patristica interpretou
como simbolo dos sacramentos e nascimento da Igreja. O altar ndo é, portanto, ungido com o
6leo santo, mas € aspergido por sete vezes (et asperges altare septem uicibus), uma possivel
referéncia aos dons do Espirito ou simplesmente ao nimero da perfei¢do. Na primeira béncéo,
entretanto, esse elemento da arquitetura litargica ¢ denominado de altar para os sacrificios
espirituais (altare sacrificiis spiritalibus) (GeV 693), enquanto que na segunda béncao
também é chamado de mesa (ut in hac mensa sint tibi libamina accepta) (GeV 694),
ambivaléncia no simbolismo do altar: lugar de sacrificio e mesa da ceia cristd. E ainda de se
notar a imagem que se usa na epiclese dessa segunda béncéo et spiritus sancti tui semper rore
perfusa, assim como o orvalho vem do alto, também vem o Espirito, para que tudo o que
suplique a familia de Deus nesse lugar (in hoc loco supplicantes tibi familiae tuae) seja
atendido, porque “o Espirito vem em socorro de nossa fraqueza, pois nds nao sabemos rezar
como convém, mas o préprio Espirito intercede por nés com gemidos inexprimiveis” (Rm
8,26). Na béncao sobre os demais elementos de uso liturgico na basilica, os objetos do antigo
tabernaculo sdo figuras dos objetos da basilica crista (et quemadmodum sanctificasti officia
tabernaculi testimonii olim cum arca, ... et ceteris aliis in figura nostri) (GeV 700) e o que da
dignidade ao altar ndo é a arte nem o precioso metal dos vasos sobre ele colocados, mas a
béncdo que vem de Deus (GeV 699).

Encontramos ainda oragdes e preces para a dedicacdo de uma basilica que antes
fora uma sinagoga (GeV 724-729). Na coleta pede-se que Deus volva seu olhar sobre a
basilica (respice super hanc basilicam), para que sejam expulsos os erros da velhice dos
judeus e confira a verdade a igreja pela novidade do Espirito Santo (GeV 724). O
antissemitismo daquela época ndo permitiu que se fizesse uma tipologia, em que se visse a
sinagoga como imagem da igreja, mas uma oposicdo do povo de Deus, a Igreja, a turba dos

infiéis (infidelium turba).

197 As rubricas para o rito de dedicacdo de uma igreja e altar encontram-se em ANDRIEU, Maurice. Les Ordines
Romani du Haut Moyem Age V. Leuven: Spicilegium Sacro Lovainense, 1956. p. 351-413.



Seguem-se, entdo, as oragdes e preces para a missa de dedicacdo da fonte

batismal. Na primeira orac&o™®®

pede-se a Deus que santifique o batistério por visita celeste
pela iluminacdo de seu Espirito, porque o batistério é lugar onde o catecumeno recebe a luz da
ressurreicao de Cristo, obtendo pelo dom de Deus o perddo de todos os delitos na purificacéo
pela triplice ablugdo. Aqui se vé que a dedicacdo da fonte batismal ¢ feita pela visita celeste e,
em vista disso, vem o pedido de que todo o que a ela descer seja santificado pela iluminagéo
do Espirito Santo. Na segunda oragdo’®, Deus é invocado como fons porque se trata de
dedicar a fonte batismal. A consagracdo se da pela presenca de Deus que, embora esteja em
toda a parte, aqui se deve sentir especialmente. De resto, a presenca corresponde a visitacéo
da oracdo anterior.

Na secreta, entretanto, suplica-se que a novidade recebida no batismo pela agéo do
Espirito Santo permaneca sempre pela graca de Deus, isto &, seja eterna (quidquid hic nouum
regenerandi per spiritum sanctum acceperint, tua gratia fiat eternum). O prefacio proposto
para essa missa também confirma a interpretacdo do batistério como lugar de regeneragédo
pela presenca da virtude do Espirito Santo (GeV 733). Na infra-actionem do Canon pede-se
que todos os que a fonte ha de lavar sejam purificados pela abolicdo de todos os crimes e
ainda a recompensa aos que possibilitaram a constru¢cdo da fonte (atque famulis tuis
conditoribus mercedem tanti operis promissae retribucionis inpendas), provavelmente com
suas contribuicbes em dinheiro, pois um batistério naquela época era uma verdadeira
construcdo arquitetdnica monumental, tal a importancia que se dava aos sacramentos da

iniciacdo crista.

Concluindo: O método teolégico na mistagogia dos Santos Padres era
preferentemente a tipologia, porém foi necessaria alguma alegoria para explicar a simbologia

do espaco litirgico®®. A tipologia ficava muito mais no que concerne & visdo do edificio

198 «Omnipotens sempiterne deus, hoc baptisterium caelesti visitacione dedicatum spiritus tui inlustracione
sanctifica, ut quoscumque fons iste lauaturus est, trina ablucione purgati indulgenciam omnium delictorum tuo
munere consequantur: per”. GeV 730.

199 «Omnipotens sempterne deus, fons omnium uirtutum et plenitudo graciarum, dignare eadem sacro baptismati
praeparata maiestatis tuae praesenciam consecrare, ut qui ubique totus est, etiam hic adesse te in nostris
praecibus senciamus: per.”: GeV 731.

2 Assim R. Bornert estabelece a diferenga entre tipologia e alegoria: “La tipologia biblica e liturgica spiega la
Scrittura 0 commenta i riti in funzione della corrispondenza oggetiva che esiste tra le differenti fasi della storia
della salvezza. La tipologia pud essere profetica e annunciare il futuro escatologico o commemorativa e mostrare
il compimento del passato. L’allegoresi, al contrario, interpreta la Scrittura e la liturgia senza tener conto delle
reali relazioni che esistono tra gli stadi sucessivi della economia divina. La tipologia gode di un fondamento
storico obiettivo. L’allegoresi facendo astrazione dall’analogia tra le diverse fasi dello stesso disegno divino,



como imagem da Igreja, isto €, quando usavam principalmente a categoria eclesiol6gica Povo
de Deus, evocada, sobretudo, na homilia de Eusébio de Cesareia proferida na festa da
Dedicacdo da Catedral de Tiro. Para tanto, Eusébio faz uma analogia entre as figuras dos
construtores do santuério e do templo da antiga alianca e Paulino, bispo de Tiro, construtor da
catedral da nova aliangca, como faz também do templo antigo prefiguracdo da basilica crista
como lugar de encontro de Deus com o0 seu povo. Eusébio, ao fazer dos diferentes elementos
arquitetbnicos simbolos das mais diferentes categorias de cristdos, — e aqui ele ¢ mais
alegorico, diga-se de passagem —, evoca a categoria Corpo de Cristo, pois cada um desses
elementos evoca um membro do Corpo. Entretanto, Eusébio ndo se esquece da dimensdo
trinitaria da fé cristd ao projetar nas trés grandes portas principais uma representacdo da
Trindade santa.

A mistagogia do templo na tradicdo patristica siriaca &€ bem mais alegdrica. No
que diz respeito as trés categorias eclesiolégicas: Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo do
Espirito Santo, apenas as duas primeiras parecem figurar. De fato a presenca do bema no
centro da igreja evoca a “assembleia do Povo de Deus” para a escuta da Palavra. O santudrio-
abside, onde se realiza a liturgia eucaristica, evoca o céu, a morada do Altissimo onde Cristo
entrou a fim de comparecer diante de Deus por nés e, dessa morada, o templo de Jerusalém
era apenas uma copia e algo provisorio. Podemos, pois, ver certa relacdo entre o santuario-
abside das igrejas cristds e 0 Santo e o Santo dos Santos do antigo templo de Jerusalém,
lugares mistéricos velados a assembléia e apenas acessiveis aos sacerdotes. Essa relacéo
confere a Igreja o estatuto de novo Povo de Deus, novo Israel, pois a coloca em continuidade
com o antigo Israel, a0 mesmo tempo que expressa a novidade radical da fé crista.

A tradicdo bizantina, por sua vez, tem uma mistagogia mais completa, porque
soube dar unidade as diversas dimensfes da vida da Igreja e procurou imprimir isso na sua
arquitetura. O fato de a nave da igreja estar organizada com um grande ambao ao meio evoca
a categoria Povo de Deus; o presbitério hierarquicamente estabelecido com o santuario na
abside evoca o Corpo de Cristo; o sistema de ctpulas cobrindo o edificio de planta centrada e
com seu conjunto de janelas reflete a acdo do Espirito Santo na assembleia, o que fica claro na
epiclese das anaforas, nos troparios e, implicitamente, na prece de dedicacao de igreja e altar,

pela evocacao da categoria Templo do Espirito Santo.

costituisce una inovazione arbitraria”: BORNERT, Robert. Les commentaires byzantins de la divine liturgie du
VIl au XV siécle, Paris: 1966, pp.44-45. Archives de 1’Orient Chrétien 9. Apud MAZZA, Enrico. La mistagogia.
Le catechesi liturgiche della fine del quarto secolo e il loro metodo. Roma: Edizioni Liturgiche, 1996. p. 27.



A antiguidade cristd, portanto, nos da a grande licdo de que o espaco liturgico ndo
é apenas um abrigo para a reunido do povo, Christi fideles, mas é espago mistagogico, que
ajuda a cada cristdo a contemplar na arquitetura do lugar de culto de sua comunidade o
mistério de seu Senhor e de sua Igreja. E, pois, lugar de iniciacio para os catecimenos e
nedfitos, como também de iniciacdo continuada para os ja batizados. O mistério da fé é
grande, agora s6 0 vemos como em um espelho de modo confuso, mas a mistagogia do espago
sagrado bem como de toda a oracdo e do ensino cristdo nos ajuda a viver a esperanca de
chegar ao pleno conhecimento de Deus face a face. Por enquanto contemplamos o mistério de
Deus iluminado pela Pascoa de Cristo nas coisas visiveis, das quais a arquitetura litargica
também faz parte. Assim ela é metafora do mistério de Deus em nossa vida. A Igreja antiga
sabia-se Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo do Espirito Santo, e soube fazer do edificio

de pedras materiais a imagem do edificio de pedras vivas.



CAPITULO Il
O ROMANICO EO GOTICO E A TEOLOGIA

EUCARISTICA DO Il MILENIO

A divisdo na historia da Igreja em teologia do primeiro e segundo milénio é um
tanto aproximativa, pois ja nos ultimos séculos do primeiro milénio se observa uma mudanga
no pensamento teoldgico no Ocidente. Esta mudanca trouxe varias implicagdes na vida
litargica da Igreja latina inclusive na arquitetura religiosa. No Oriente, porém, ndo houve
mudancas significativas. Do mesmo modo como a teologia dos primeiros séculos resultante
dos grandes concilios condicionou a vida liturgica, sobretudo o surgimento de novas festas e
tempos no calendario litdrgico, a teologia do século IX em diante condicionou também a
liturgia e sua arquitetura. No presente capitulo queremos, pois, apresentar essa mudanga na

teologia e na liturgia e suas consequéncias para a arquitetura.

1. O horizonte historico, cultural e social das mudancas teologicas

A teologia dos primeiros séculos na vida da Igreja visava, principalmente, a
iniciacdo cristd dos catecumenos e a ortodoxia da fé e, portanto, o combate as grandes
correntes heréticas. Foram-se, entdo, formando definicdes dogmaticas que estabeleciam a fé
da Igreja. Na Idade Média ocidental surgiram algumas heresias, mas estas eram circunscritas a
regibes bem delimitadas ou se tratava de alguns individuos. Com o poder temporal ja
adquirido pelos pontifices, elas eram combatidas com muito menos dificuldades do que na
antiguidade e, mesmo porque, o Credo da Igreja ja estava bem definido e consolidado. O
avanco da vida monastica para o centro e o norte da Europa ajudou muito na cristianizagdo
daquela regido e fez com que quase ja ndo houvesse mais pagdos, pois 0s pais ja batizavam
seus filhos ainda criancas. Isso fez com que o Rito de Iniciacdo Cristd de Adultos caisse em
desuso. Por essa ocasido também, a teologia deixa de ser feita dentro da Igreja e passa a ser
feita nas escolas.

De fato, na ldade Meédia surgiram, para além das escolas monasticas, as
universidades, lugar de se fazer teologia. Além disso, também a lingua latina, difundida pela
colonizacdo romana e pela expansdo da vida monastica, entrou em desuso, sendo conservada
apenas na liturgia e na vida académica. Cresceu, entdo, uma grande ignorancia doutrinaria e
liturgica, restando ao povo apenas criar formas devocionais, uma espiritualidade marginal a
liturgia oficial da Igreja. Como quer que seja, a teologia ja ndo era mais feita em vista da

edificacéo e instrucdo dos cristdos, mas muito mais em funcdo das disputas dos intelectuais de



entdo; a teologia visava, por assim dizer, menos a catequese e mais a obediéncia a sa doutrina.
O cuidado com a ortodoxia da fé catolica ja estava presente na teologia patristica — desde 0s
apologetas —, mas havia um equilibrio entre ela e a catequese; na Idade Média, porém, uma
coisa se sobrepora a outra.

Né&o é dificil, pois, imaginar que, com o desuso dos Ritos de Iniciacdo Crist,
também tenha entrado em desuso o método teoldgico preferido dos santos Padres, a
mistagogia. Com o desuso da mistagogia, também desapareceu a tipologia, que permaneceu
apenas em alguns conteudos eucoldgicos criados na antiguidade e conservados nas eras
sucessivas. A tipologia que durante um bom periodo de tempo conviveu com a alegoria agora
daria seu espaco a essa Ultima. A tipologia movendo-se no ambito biblico e a alegoria
obedecendo mais a imaginacdo eram linguagem plastica, portanto mais aptas a uma teologia
narrativa. Contudo, como reacdo aos exageros alegoricos surgidos nos ultimos séculos do
primeiro milénio, uma teologia mais de cunho sistematico e abstrato viria a luz. Mudaria,
entdo, a concepcdo de sacramentos e Igreja, o0 que, alids, € 0 mais importante para o propésito
do presente capitulo, a saber, a arquitetura litirgica enquanto imagem da Igreja que, por sua
vez, é imagem da Trindade, e lugar de celebracdo dos sacramentos.

Outros elementos que também condicionaram a teologia medieval foram o avango
da fé islamica no norte da Africa, no Proximo e Médio Oriente chegando até ao sul da Europa,
sobretudo na Peninsula Ibérica e na Sicilia; a consolidacdo da fuséo do poder espiritual com o
temporal na pessoa do papa e dos bispos; o grande cisma de 1054 entre a Igreja do Ocidente e
as Igrejas do Oriente e, por fim, a redescoberta da filosofia aristotélica.

N&o poderiamos neste ponto de nosso trabalho deixar de mencionar o fendmeno
das cruzadas, 0 que, alids, esta intimamente ligado ao avanco da fé islamica, tampouco os
grandes movimentos de peregrinacao aos lugares santos, o gque, por sua vez, esta mais ligado
ao crescente devocionismo medieval. Todos esses elementos contribuiram para a difusdo do
estilo romanico e gotico por toda a Europa, bem como a influéncia do estilo bizantino, que
produziu o assim chamado estilo roméanico bizantinizado e o sistema de cupulas para 0s
estilos sucessivos. De fato, esses movimentos mais as frequentes migracdes forcadas pelos
ataques entre povos inimigos condicionaram toda a vida cultural na ldade Média. Ora, no

centro da vida do homem medieval, estava a religido.

2. A evolucéo da teologia sacramentaria na Idade Média



A mudanca no método teoldgico dos Santos Padres comeca a se verificar ja no
séc. VI e tem como marco referencial o0 monge te6logo, Isidoro de Sevilha (560-636). Este
autor, embora tenha tido o mérito de mover-se no ambito da liturgia, ja ndo usa mais a
tipologia como método de explicacdo da liturgia, do rito e dos sacramentos. Eis a sua
definicdo do que seja sacramento:

Sacramento acontece em determinada celebracdo quando a coisa
produzida € feita assim para que se entenda significar algo, que deve ser recebido
sancionado pela tradi¢do. Existem, pois, os sacramentos do batismo e da crisma, do
corpo e sangue. Por isso se dizem sacramentos: porque sob o invélucro de coisas
corporais a forca divina mais secretamente opera a salvagdo dos mesmos
sacramentos, e dai se dizem sacramentos por causa dos aspectos secretos da forca ou

por causa dos aspectos sagrados. Dai se diz em grego mysterium que significa uma

disposicdo secreta e escondida®®’.

Desta definicdo de sacramento que nos da Isidoro, podemos identificar dois
aspectos: um visivel (sub tegumento corporalium rerum), o que é perceptivel aos sentidos, e
outro invisivel, secreto (operatur unde et a secretiis virtutis); o visivel é o que se chama
significante e o invisivel é o significado e, para mostrar essa relacdo significativa, ele parte da
propria liturgia:

Sacramento acontece em determinada celebracdo quando a coisa
produzida é feita de tal modo que se entenda significar algo, que deve ser recebido

como sancionado pela tradicdo. Batismo e crisma, corpo e sangue sdo, pois,

sacramentos®%.

Notemos ainda que, para Isidoro, sacramento € algo que se celebra, portanto se da
dentro de uma acao liturgica (sacramentum est in aliqua celebratione). Contudo, nem toda a
celebracdo é um sacramento, pois s6 ha sacramento quando sob o involucro de coisas
corporais a forca divina mais secretamente opera a salvacdo, mas, de qualquer forma, pode-se
dizer que para Isidoro sacramento é uma acéo (fit e accipiendum) liturgica e, neste caso, nao
ha separacdo entre liturgia e sacramento.

Esta definicdo de sacramento de Isidoro de Sevilha serd tomada pelos autores
sucessivos. Vé-se que, para a definicdo do que vem a ser sacramento, Isidoro se ocupa tanto

das coisas visiveis quanto das invisiveis. Amalario de Metz (770/775-850/853) se ocupara em

206 «Sacramentum est in aliqua celebratione, cum res gesta ita fit ut aliquid significare intelligatur, quod sancte
accipiendum est. Sunt autem sacramenta baptismus et chrisma, corpus et sanguis. Quae ob id sacramenta
dicuntur, quia sub tegumento corporalium rerum virtus divina secretius salutem eorundem sacramentorum
operatur unde et a secretiis virtutibus, vel a sacris sacramenta dicuntur [...] Unde et Graece mysterium dicitur
quod secretam et reconditam dispositionem”: ISIDORO DE SEVILHA. Etymologiarum, V1,19,39-40. PL 82,
col. 255-256.

202 «gacramentum est in aliqua celebratione, cum res gesta ita fit ut aliquid significare intelligatur, quod sancte
accipiendum est. Sunt autem sacramenta baptismus et chrisma, corpus et sanguis: Ibid. V1,19,39.



comentar alegoricamente os varios ritos litrgicos?®*, portanto somente da liturgia, enquanto
os demais autores dessa época comentardo 0s sacramentos, o0 invisivel, descuidando-se da
liturgia.

Amalario de Metz ndo nos fornece uma teologia sistematica sobre os sacramentos
e nem mesmo sobre a liturgia, mas apenas remete alegoricamente aos significados das
diversas partes que a compdem. A histdria da liturgia nos ensina que o alegorismo estava
muito em moda na era carolingia, e Amalério foi fortemente influenciado por isso*, embora
se tenha que reconhecer que ele tinha uma cultura que ia além daquela de sua época. C.
Giraudo observa que, dos povos germanicos neoconvertidos, surgiram tedlogos e liturgistas
que ndo compreendiam mais a antiga forma mentis oracional de genuina matriz biblica e de
linguagem realistico-simbélica, na qual se expressava a liturgia®®. Para suprir a lacuna daf
originada contentam-se com 0 que veem e exteriorizam ao maximo seus sentimentos, dando
consequentemente rédea solta ao alegorismo mais arbitrario e subjetivo®®. A partir dessa
perspectiva, Amalario comentou toda a liturgia da missa. Aqui, a titulo de exemplo e,
sobretudo, por ter mais a ver com 0 nosso estudo do espago sagrado, nos limitaremos a
apresentar s6 aquela parte da liturgia que ele relaciona com o altar.

Antes de tudo, observemos que Amalario nao se preocupa em refletir sobre a acao
de gracas no momento da liturgia eucaristica, ou seja, ele ndo se preocupa em fazer uma
reflexdo teoldgica sobre a eucaristia, mas simplesmente faz corresponder este e aquele ponto
da liturgia com um determinado episodio da paixdo de Cristo e assim cai constantemente
numa falta de precisdo e de univocidade. Segundo Amalario, na oracdo eucaristica, 0
sacerdote segue a ordem dos eventos da paixd0%’": no prefacio, o altar representa a mesa do
cenaculo, porque o prefacio é cantado logo depois do sursum corda que, por sua vez,
representa a subida a sala superior, que havia sido preparada pelos discipulos (Mc 12,15; Lc
22,12)°® e a pequena toalha que se coloca sobre o altar, o corporal, representa a toalha que

209

Jesus amarrou em sua cintura para o lava-pés=~. Amalario esta, de fato, convencido de que o

203 JUNGMANN, Josef. Missarum Sollemnia: origens, liturgia, histéria e teologia da Missa Romana. So Paulo:
Paulus, 2009, p. 103-107. Sobre os escritos de Amalério de Metz veja-se HANSSENS, Jean Michel (Ed.).
Amalarii episcopi opera litargica omnia 3V. Cidade do Vaticano: Biblioteca Apostolica Vaticana, 1948-1950.
204 GIRAUDO, Cesare. Num s6 corpo. Tratado mistaggico sobre a eucaristia. Sao Paulo: Loyola, 2003. p. 451-
452

20 |pid.

206 |pjd,

27 «“Hunc ordinem sequitur sacerdos”: AMALARIO DE METZ, Liber Officialis, I11,21,3. In: HANSSENS, Jean
Michel (Ed.). Amalarii episcopi opera liturgica omnia Il. Cidade do Vaticano: Biblioteca Apostolica Vaticana,
1949. p. 324.

208 «Iyxta hunc sensum altare est mensa domini in qua conviviabatur cum discipulis: Ibid.

209 1bid., 111,24,8. p. 339.



que a Igreja cumpre em memaria do Senhor estd em correspondéncia exata com aquilo que
Jesus fizera na sua paixdo?'°. Do Unde et memores em diante, o altar passa a representar a
cruz?!! e assim permanecera até o Nobis quoque peccatoribus, quando passa a representar o
sepulcro de Cristo®2.

O cénon ja esta chegando ao fim, é 0 momento da elevacdo do pdo e do calice na
doxologia; essa elevacdo é vista por Amalario como a retirada de Jesus da cruz depois de sua
morte. Assim sendo, o arquididcono e o sacerdote sdo vistos como representacdo de José de
Arimateia e Nicodemos respectivamente?®. N&o é nada dificil concluir que, depois desse
episodio quando o pédo e o célice sdo novamente postos sobre o altar, Amalario vera o altar
como o sepulcro onde o corpo de Jesus jazera por trés dias®**. Estes trés dias séo simbolizados
pelas trés Gltimas oracdes do canon: Nobis quoque peccatoribus; Per quem haec omnia e Per
ipsum®*®. Do sepulcro, Cristo ressurge e a ressurreicdo vem manifestada no Pater Noster. Essa
interpretacdo Amalario busca nas sete peticdes da Dominica Oratio, portanto, para ele, o

sétimo dia é o dia da ressurreicdo?'®

, N&0 0 primeiro dia ou o oitavo dia conforme nos ensinam
os evangelhos. Amalario faz, portanto, a substituicdo do sabado judaico pelo domingo cristdo
diferente da tradicao evangélica e patristica, que transpde o sentido do sétimo para 0 primeiro
dia.

Amalario segue com essa interpretacdo alegorica até o ite missa est. Contudo, o
que se observa é que ele ndo se ocupa da sacramentalidade eucaristica, ou seja, ndo chega a
expor uma doutrina sobre o realismo eucaristico, ndo chega, portanto, a explicar como o péo e
0 vinho sejam o corpo e o sangue de Cristo. Entretanto Amalario, ao explicar a fracdo do péo
em trés partes — que ainda hoje se faz na liturgia romana durante o Agnus Dei —, propde a
concepcao do triforme corpus, segundo a qual o corpo de Cristo é composto de trés partes

simbolizadas pelos trés pedacos da hostia:

Triforme é o corpo de Cristo, deles naturalmente sdo os que hao de
morrer e 0s mortos: o primeiro, evidentemente, santo e imaculado, que foi assumido
da virgem Maria; o0 segundo o que caminha sobre a terra; o terceiro o que jaz nos
sepulcros. Pela particula de hostia imersa no calice se mostra o corpo de Cristo que

210 ««gicut dominus fecit postquam exivit in montem oliveti”: Ibid. 111,23,13, p. 333.

211 «Altare praesens altare est crucis™: Ibid., 111,25,8, p. 342.

22 1bid. 111,26,13, p. 347.

213 1bid. 111,26,9, p. 346.

2% «“Ip jpso altari id est in sepulcro corporale iacet...”: AMALARIO DE METZ. Eclogae de Ordine Romano
XXV,3. In: HANSSENS, Jean Michel. Amalarii episcopi opera liturgica omnia |. Cidade do Vaticano:
Biblioteca Apostolica Vaticana, 1950. p. 257.

215 1bid. XIV, p. 310.

218 «In recordatione septimae diei, quando Christus quievit in sepulcro, agitur Dominica Oratio, quae septem
petiones continet”: AMALARIO DE METZ. Liber Officialis, 111,29,7. In: HANSSENS, Jean Michel. Amalarii
episcopi opera liturgica omnia I1l. Cidade do Vaticano: Biblioteca Apostolica Vaticana, 1952. p. 357.



ja ressuscitou dos mortos; pela comida pelo sacerdote ou pelo povo, 0 que ainda
caminha pela terra; pela que fica sobre o altar, o que jaz nos sepulcros?’.

A primeira coisa a ser notada € que, na primeira frase, Amalario passa do singular
(corpus) para o plural (eorum), indicando que no corpo de Cristo ha uma diversidade de
corpos?®. De fato, sd0 trés em um: o primeiro, simbolizado pela particula imersa no calice, é
0 corpo histérico de Jesus; o segundo, simbolizado pelo pedaco comido pelo sacerdote ou
pelo povo, é o corpo eclesial de Cristo; o terceiro, simbolizado pelo pedaco que fica sobre o

altar, sdo aqueles que estdo mortos esperando a ressurreic&o no fim dos tempos?*

. Quanto ao
primeiro pedago parece ndo haver grandes problemas, mas o segundo e 0 terceiro S&o
problematicos, pois como pode o pedago manducado representar a Igreja e o pedago que
permanece sobre o altar representar os mortos? A resposta € Amalario mesmo quem da: o
segundo corpo € aquele que ainda caminha pela terra (ambulans adhuc super terram), ora o
corpo de Cristo que ainda caminha sobre a terra é a Igreja; o terceiro corpo é aquele que jaz
nos sepulcros (jacens in sepulcro), mas ainda ndo ressuscitou como € o caso do primeiro
corpo?®. Esta terceira imagem visualizada por Amalério se da da seguinte forma: o terceiro
pedaco “jaz” sobre o altar assim como os corpos dos defuntos jazem nos sepulcros, porque era
0 pedaco reservado ao viatico dos moribundos ou entdo colocado sobre o peito do defunto no
momento de enterra-lo?".

Essa alegoria de Amalario teve diversas interpretacdes e atraiu a oposicdo de
Floro de Lyon, que chegou mesmo a acusa-lo de falso profeta e herege no seguimento de Ario
e Nestorio®. 1sso custou ao bispo de Metz a condenacéo por heresia em setembro de 838 no
Concilio de Quiersz, pois Floro via nessa teoria uma divisdo na unidade da Igreja. Contudo
essa condenacdo ndo impediu a grande influéncia de seu corpus triforme sobre muitos dos
tedlogos liturgistas posteriores tais como Ivo de Chartres, Pseudo-Jodo de Avranches,

Bernone de Reichenau e até mesmo Alberto Magno e Tomas de Aquino. Outros, porem,

2T «Triforme est corpus Christi, eorum scilicet qui gustaverunt mortem et morituri sunt: primum videlicet,
sanctum et immaculatum, quod assumptum est ex Maria virgine; alterum, quod ambulat in terra; tertium, quod
jacet in sepulcris. Per particulam oblatae immissam in calicem, ostenditur Christi corpus, quod jam resurrexit a
mortuis; per comestam a sacerdote vel a popolo, ambulans adhuc super terram; per relictam in altari, jacens in
sepulcris...”: Ibid. 111,35, p. 376.
ig DE LUBAC, Henri. Corpus Mysticum. L eucharistie et I’Eglise au Moyen Age. Paris: Aubier, 1949. p. 306.
Ibid.
220 «Idem corpus oblatam ducit secum ad sepulcrum, et vocat illam Sancta Ecclesia viaticum morientis, ut
ostendatur non eo debere qui in Christo moriuntur deputari mortuos, sed dormientes... Remanetque in altari ipsa
particula usque ad finem missae, quia usque in finem saeculi corpora sanctorum quiescent in sepulcris™
fz\ll\/lALARIO DE METZ. Liber Officialis 111,35, p. 376.
Ibid.
?22 FLLORO DE LYON, Adversus Amalarium, PL 119, col. 76-87.



citardo a mesma concepg¢do, mas a atribuindo-a ao Papa Sérgio, por ter sido este Gltimo quem
introduziu 0 Agnus Dei na missa romana®?*,

Contudo, o pensamento de Amalario ndo foi a Unica influéncia sobre a teologia
sacramentaria sucessiva, pois outro autor a ele contemporaneo também daria uma forte
contribuicdo. Trata-se de Pascésio Radberto. Este autor foi um dos opositores de Amaléario,
ndo aderindo, portanto, a teoria do corpus triforme. Pascésio, mais que Isidoro de Sevilha e
Amalario de Metz, vai se distanciar da teologia patristica. Ele se funda sobre esta teologia,
mas somente para avancar. De fato, para ele ndo basta a repeticdo das sentencas patristicas;
ele quer chegar & natureza das coisas, i. é., da verdade?**,

Pascasio ndo parece desrespeitoso para com a tradicdo patristica, antes quer
estabelecer uma teologia sacramentéria, sobretudo eucaristica, que responda melhor a cultura
de seu tempo e, aqui, uma questdo fundamental € explicar o modo da presenca real de Cristo
na eucaristia. Para Pascasio, na eucaristia ocorre uma transformacéo, que é obra criadora em
virtude das palavras de Cristo, que € Deus, mas ndo s das palavras criadoras de Cristo, mas
também de sua béncéao e do Espirito Santo. Enrico Mazza observa que € importante notar que
Pascasio ndo fez a sintese desses varios dados e que, portanto, ndo elaborou uma teoria
organica sobre a consagracdo®?. Pascasio parte da definicdo de sacramento de Isidoro de
Sevilha e chega a definir sacramentum como derivado de secretum, algo de misterioso que
acontece invisivelmente pela forca de Deus. Sacramento consiste, pois, em algo que acontece
para além do que se v&??°. Assim sendo, segue-se que o sacramento consiste formalmente na
consagracdo, uma vez que esta faz existir algo de invisivel, que ndo é perceptivel aos sentidos,
mas somente & fé%*’. Mazza conclui: desta definicdo de sacramento deriva a necessidade de
por a consagracdo no centro do tratado, pois tudo deriva desse ponto da doutrina
pascasiana®’®. Toda a ldade Média adotara esta impostacdo e passara a explicar a eucaristia a
partir da consagracdo em vez da Gltima ceia, como era a légica dos Padres da Igreja®®.

Contrario ao corpus triforme de Amalario, Pascasio faz a eucaristia corresponder
somente ao corpo histérico de Cristo, 0 nascido de Maria, €, no quadro das controvérsias
eucaristicas da Idade Média, essa correspondéncia ndao é em figura, em virtus, nem tampouco

em umbra, mas em sacramento. Disso podemos concluir que, para Pascasio, esses termos da

223 DE LUBAC. Corpus Mysticum, p. 297-339.

224 MAZZA, Enrico. Continuitd e discontinuita. Concezioni medievali dell’eucaristia a confronto con la
tradizione dei Padri e della liturgia. Roma: Edizioni Liturgiche, 2001. p. 27-29.

225 |bid., p. 41.

226 1hid.

227 |bid.

228 |hid.

229 |bid.



sacramentaria patristica ndo sdo sinénimo de sacramento e, portanto, tampouco o séo de
realidade. Pascésio prefere o termo naturaliter a esses termos tdo caros a teologia patristica e

0 que Pascasio entende por naturaliter? Mazza nos oferece uma boa interpretacéo:

Depois de ter examinado esses textos de Pascasio e a origem deles no
De Trinitate de Hilario, estamos em condicbes de dizer qual é o significado de
naturaliter nos textos eucaristicos de Pascasio. Naturaliter ¢ usado com o
significado outra locugdo pascasiana: in re. Com a terminologia de hoje, nés
diriamos que isso equivale a ontoldgico e ontologicamente, sem distinguir entre
natureza fisica e natureza metafisica. Em conclusdo, dado que a eucaristia é o corpo
de Cristo nascido de Maria Virgem, segue que a unido dos fiéis com Cristo €é
ontoldgica, porque é uni&o com o corpo fisico de Cristo?*°.

Aqui chegamos a um ponto crucial da teologia eucaristica de Pascéasio, porque o
modo como ele concebe essa unido é problematico para a eclesiologia. De fato, para Pascésio
essa unido é de cada fiel com o Cristo. Ele ndo chega a refletir sobre a unido que a eucaristia
promove entre os fiéis fazendo deles um s6 corpo e um sé espirito. A partir do momento em
que Pascéasio constrdi sua teologia eucaristica partindo da Gltima ceia e ndo do texto inteiro da
oracdo eucaristica, melhor, da liturgia, ele se esquece de sua dimensdo eclesioldgica; assim
sendo o efeito da eucaristia visa a salvacdo individual — a unido de cada fiel com Cristo — e
ndo mais a edificacdo do corpo eclesial de Cristo. A esse respeito, escreve Enrico Mazza:

O problema hermenéutico e o problema cultural repercutem sobre os
conteGidos: portanto, por causa das diferentes citacdes paulinas adotadas por
Pascésio, o tema da eucaristia sacramento da unidade da Igreja, tipico da Igreja

antiga, da lugar a outro tema que o substitui: a eucaristia é o sacramento da unido do
fiel com Cristo™".

Aqui nos nos perguntamos: se os fiéis individualmente se unem ao Cristo, isso
ndo faz a unido entre eles, isto €, forma o Corpo de Cristo que € a Igreja? A resposta seria sim
se tivermos em mente a teologia paulina e a tradicdo patristica, mas Pascasio ndo trata esse
tema dessa forma, como tampouco o fazem os te6logos sucessivos.

N&o podemos, contudo, afirmar que a teologia medieval careca de uma
eclesiologia, mas podemos sim afirmar, sobretudo a partir da teologia eucaristica, que essa

eclesiologia ja ndo é mais aquela da era patristica. 1sso aconteceu, sobretudo, por causa da

20 «“Dopo aver esaminato questi testi di Pascasio, e la loro origine nel De Trinitate di llario, siamo in grado di
dire qual ¢ il significato di naturaliter nei testi eucaristici di Pascasio. Naturaliter & usato con il significato
un’altra locuzione pascasiana: in re. Con la terminologia di oggi noi diremmo che ci0 equivale a ontologico e
ontologicamente, senza distinguere tra natura fisica e natura metafisica. In conclusione, dato che 1’eucaristia ¢ il
corpo di Cristo nato da Maria Vergine, ne segue che 1’unione dei fedeli con Cristo ¢ ontologica perché e unione
con il corpo fisico di Cristo”: Ibid., p. 48.

281 <1l problema ermeneutico e il problema culturale si ripercuotono sui contenuti: pertanto, a causa delle
differenze citazioni paoline adottate da Pascasio, il tema dell’eucaristia sacramento dell 'unita della chiesa, tipico
della chiesa antica, cede il passo a un altro tema che lo sostituisce : 1’eucaristia € il sacramento dell 'unione del
fedele con Cristo™: Ibid., p. 62.



mudanca cultural entre essas duas fases da histéria da Igreja. Na cultura medieval,
especialmente na Europa Central, a compreensdo de determinados termos tais como simbolo,
figura, imagem, etc., tdo caros a teologia patristica ja ndo era a mesma. Mudando de lugar
geografico, o Mediterraneo, esses sofreriam também uma mutacdo semantica. Surge, entdo, a
necessidade de salvaguardar o realismo eucaristico e, com Pascasio Radberto, surgira uma
compreensdo fisicista da presenca real de Cristo na eucaristia. Ainda a esse respeito comenta
Enrico Mazza:

Os autores sucessivos procurardo salvaguardar o realismo sacramental
da eucaristia, sem cair no “fisicismo” pascasiano, mas a solug¢do vird somente com
Tomas de Aquino que, recusando toda formulagdo do tipo “fisicista”, adotara uma
impostagdo metafisica e utilizara o termo “real”: a eucaristia é “realmente” o corpo

de Cristo. E somente com Toméas que se deixa para tras o “fisicismo” de matriz

pascasiana®®2.

Essa teologia de Tomas de Aquino significou um grande avanco para a reflexao
teologica sobre a eucaristia sem a menor sombra de divida, mas mesmo ele, seguindo
Pascasio Radberto atraves de Pedro Lombardo, fard uma teologia eucaristica a partir dos
relatos da instituicdo, mais precisamente, das palavras sobre o pdo (hoc est corpus meum) e
sobre o calice (hic est calix sanguinis mei). Em seu hilemorfismo, Tomas considera como a
forma do sacramento eucaristico essas palavras sobre o pdo e o célice, sendo as demais
palavras do relato relativas ao uso que se faz do sacramento: “tomai e comei” e “tomai e
bebei™?®,

Entretanto notemos que, para Tomas, o0 uso do sacramento produz os seus efeitos
que, por sua vez, sdo os de realizar a unido dos fiéis com Cristo, 0s membros com a cabeca.
Aqui surge uma questdo crucial para 0 nosso proposito: a eucaristia é tambem sacramento da
Igreja como era na antiga concepcdo patristica? Melhor dizendo a eucaristia € sacramento da
unido de toda a Igreja ou somente da unido dos fiéis individualmente com Cristo? Enrico

Mazza nos da a seguinte resposta:

Com a expressdo unidade eclesiastica, ndo se pretende indicar a graga
especifica desse sacramento. O fruto de graga que se recebe nesse sacramento é a
unido do singular individuo com o corpo de Cristo e este fruto é ligado ao
sacramentum et res da eucaristia, que é o Cristo, o qual, “por meio da verdade do
seu corpo e do seu sangue, se une a nos neste sacramento”. Disso segue, portanto,
que o fruto da eucaristia é mais ligado ao individuo que a Igreja. Depois dessa
premissa e depois de ter dito que a unidade da Igreja é significada mas ndo contida
no sacramento, pode-se somente concluir que no sistema teoldgico de Tomés de

282 «Glj autori successivi cercheranno di salvaguardare il realismo sacramentale dell’eucaristia, senza cadere nel
“fisicismo’ pascasiano, ma la soluzione verra solo con Tommaso d’Aquino che, rifutando ogni formulazione di
tipo ‘fisicista’, adottera un’impostazione metafisica e utilizera il termine ‘reale’: ’eucaristia ¢ ‘realmente’ il
corpo di Cristo. E solo con Tommaso che ci si lascia alle spalle il “fisicismo’ di matrice pascasiana™: Ibid., p.
214.

2% |bid., p. 184-189.



Aquino ndo ha espaco para falar da eucaristia como sacramento da unidade da
Igreja®®*.

Essa questdo, por sua vez, nos leva a outra que devemos colocar ndo somente a
Tomas de Aquino, mas a todos 0s outros te6logos da primeira metade do segundo milénio: a
expressdo “corpo de Cristo” se refere também a Igreja ou somente a eucaristia? Vimos que,
para Amaléario, em sua teoria sobre o corpus triforme, um dos trés pedacos da hostia
consagrada significava a Igreja. Essa teoria influenciou as seguintes geracdes de tedlogos.
Mais tarde, sobretudo a reacdo contra o simbolismo eucaristico de Berengéario de Tours levou
alguns te6logos ao realismo de tipo fisicista. Muitas tentativas de sair desse fisicismo foram
feitas, mas sé teve sucesso com Tomas de Aquino. Henri de Lubac mostra que a expressao

corpus mysticum passara a designar a Igreja e o termo corpus Christi a eucaristia®*®

. A partir
do séc. XIII falar-se-a correntemente de ‘“corpo mistico”, sem qualquer relagdo com a
eucaristia, na medida em que as teorias sobre a Igreja, quer em sua realidade visivel, quer em

sua vida misteriosa, vdo se desenvolver fora do quadro sacramental®*®.

Essa separagdo
chegard mesmo ao ponto de a eclesiologia daquela época preferir a metafora evangélica do
reino®*” & paulina de corpo.

A clara separacdo entre teologia sacramentaria e eclesiologia ja é fato consumado.
Contudo a metafora de corpo permanece, embora seja mais para expressar a unido de cada fiel
com o Cristo cabeca do que dos fiéis entre si. Houve, portanto, uma mudanca histérica: se
durante o primeiro milénio havia uma consciéncia do mistério da Igreja e se mantinha a
conexdo entre realidade humana da Igreja e sua dimensédo divina, durante o segundo milénio

238 \/imos até

se produziu um deslocamento que rompeu este equilibrio e p6s novos acentos
aqui como a atencdo dos tedlogos do segundo milénio, sobretudo a partir do séc. XIl,
concentrou-se na presenca de Cristo nos sacramentos, principalmente na eucaristia — 0 que,
alias, garante a unido do fiel com o Cristo. Esta acentuacdo levou a um empobrecimento da
pneumatologia e da eclesiologia. A consequéncia disso € que a Igreja deixa de ver-se como

uma realidade estreitamente conectada ao terceiro artigo do Credo, ao Espirito Santo, e se

28 «Con I’espressione ecclesiastica unita, non si intende indicare La grazia specifica di questo sacamento. Il
frutto di grazia che si riceve in questo sacramento ¢ 1’unione del singolo individuo con il corpo di Cristo e questo
frutto & legato al sacramentum et res dell’eucaristia, che ¢ il quale, ‘per mezzo della verita del suo sangue, si
congiunge a noi in questo sacramento’. Ne segue, dunque, che il frutto dell’eucaristia ¢ piu legato all’individuo
che alla chiesa. Dopo questa premessa e dopo aver detto che 1’unita della chiesa ¢ significata ma non contenuta
nel sacramento, si pud solo concludere che nel sistema teologico di Tommaso d’Aquino non c’¢ lo spazio per
parlare dell’eucaristia come sacramento dell’unita della chiesa”. Ibid., p. 191-192.

% DE LUBAC. Corpus Mysticum, p. 116-135.

2% 1bid., p. 129.

237 Por sua vez, entendiam “reino” no sentido politico e nio no sentido biblico, a ponto de dois séculos mais tarde
Bellarmino poder comparar a Igreja com a Republica de Veneza (sociedade perfeita).

2% ESTRADA, Juan A. Del Misterio de la Iglesia al Pueblo de Dios. Salamanca: Sigue-me, 1988. p. 32.



sublinha a conexdo entre a cristologia (despneumatizada) e a eclesiologia®®. Parte-se de
Cristo como cabeca da Igreja que transmite a graca pelos sacramentos e estruturas
institucionais. Ja ndo é tanto o Espirito o que se derrama sobre a comunidade cristd e faz
surgir os ministérios e os carismas, quanto o que se canaliza através da estrutura ministerial e
sacramental da Igreja®?, ou seja, o (inico canal da acéo divina é a hierarquia. A Igreja tende,
pois, crescentemente a institucionalizar-se e a perder sua referéncia pneumatica, o que, alias,
fica mais patente ao adotar o Filioque, pelo qual a dimensdo cristologica absorve a

pneumatolégica®*!

. Nao se pode afirmar que a categoria eclesiologica “Templo do Espirito
Santo” nao fosse aceita pela teologia do segundo milénio, mas foi sim esquecida,
negligenciada na reflexdo dos te6logos de entéo.

A categoria Povo de Deus, por sua vez, ndo teve sorte diferente da categoria
Templo do Espirito Santo. De fato, nos quatro primeiros séculos, a Igreja reivindicava para si
a realizacdo das promessas veterotestamentarias; era, pois, a consumacéo definitiva das doze
tribos que compunham o antigo Povo de Deus. Contudo, na Idade Média, essa categoria cairia
no esquecimento da teologia. O motivo principal desse esquecimento, segundo Otto
Semmelroth, seria o fato de a conceituacdo da Igreja como Povo de Deus implicar uma
interpretacdo histérica da obra da Redencdo, porém o método escolastico medieval ndo

possufa uma visdo adequada para a interpretacéo historica®*.

3. Os estilos arquitetdnicos da Idade Média

Passemos agora a descrever os dois estilos surgidos na Idade Média, 0 romanico e
0 gotico, para, depois, analisarmos as influéncias da teologia medieval sobre eles. N&o
desceremos a minimos detalhes, porque ndo nos propomos a elaborar um trabalho sobre
historia da arquitetura em primeiro lugar, e tampouco sobre arte sacra, mas antes sobre a
teologia que condicionou essa ou aquela arquitetura.

3.1 O roménico

O romanico ndo € um salto imediato do assim chamado estilo arquiteténico
paleocristdo, porém o resultado da combinacao dos diferentes estilos que surgiram na Europa
Central na segunda metade do primeiro milénio e, sobretudo, da evolucdo das construcoes
difundidas na Italia setentrional por influéncia da arquitetura bizantina a partir do séc. VII ou

VIII. A queda do Império Romano no Ocidente (476), as sucessivas invasdes barbaras na

2% |pid.

249 |pid.

1 |pid.

22 SEMMELROTH, Otto. A Igreja, o Novo Povo de Deus. In: BARAUNA, Guilherme (Dir.). A Igreja do
Vaticano Il. Petropolis: Vozes, 1965. p. 471-485, aqui p. 474.



Europa Central que culminariam na ascensdo ao poder da dinastia carolingia e a ocupacao
muculmana da Peninsula Ibérica criaram o ambiente cultural e politico para que, finalmente
no séc. XI, o romanico se impusesse como estilo predominante no mundo cristdo ocidental.

O arianismo que ja fora condenado no Concilio de Niceia ainda causava divisdes
em diversos cantos da Europa, muitas vezes, levando a discordias com os catdlicos. A esses
dois grupos se somavam 0S pOvVOS germanicos pagaos que se convertiam a um ou a outro
grupo. As divisbes sé se acalmariam com o desejo do rei franco-germéanico Pepino o Breve
(751-768) de unificar o reino politica e culturalmente, o que seria continuado com grande
afinco por seu sucessor Carlos Magno (768-800: rei dos francos; 800-814: imperador). De
fato, o latim vinha perdendo forca no confronto com as linguas trazidas pelos invasores, a
técnica da construcdo civil ia se empobrecendo e as edificacdes em pedra davam lugar as em
madeira®®, as liturgias se multiplicavam e se enchiam de alegorias que beiravam o
folclérico®*, e esse alegorismo sobreviveu ao empenho de Pepino o Breve e de Carlos Magno
de unificar a liturgia no impeério impondo a liturgia romana pura.

A histdria da Igreja chama de liturgia romana pura aquela que foi codificada entre
os sec. V e VIII. Neste periodo surgem os grandes sacramentarios; dentre esses 0 Gelasiano
(de uso nos tituli) ja havia migrado em fins do séc. VII de Roma para a Europa Central com
0S peregrinos em visita ao tumulo de S&o Pedro e, desse modo, surgiram as chamadas séries
gelasianas. A pedido de Carlos Magno, o papa Adriano | enviou a Aquisgrana na Géalia um
exemplar antigo do Sacramentario Gregoriano (de uso pontifical). Depois de copiado e revisto
pelos latinistas carolingios, o Gregoriano fundiu-se com o Gelasiano e essa fusdo, ja com
muitos influxos da liturgia galicana, voltou na segunda metade do séc. IX a Roma no
Pontifical Romano Germanico, fruto da reforma promovida por Otéo | %*°.

Na Europa central essa liturgia hibrida, isto €, a liturgia romana pura modificada
pelas liturgias daquela regido trara consequéncias para a arquitetura das igrejas. Ja naquela
época surge o estilo que ficou conhecido como arquitetura carolingia, cujas igrejas eram uma
discreta retomada de temas classicos. Apenas duas dessas igrejas chegaram até nos, a Capela
Palatina de Aquisgrana (fig. 14) e Corvey sur Weser, todas as demais desapareceram®®.
Assim como a liturgia, a arquitetura dessas igrejas € um estilo hibrido, pois se inspira na

planta de Sdo Vital de Ravena, mas aprofunda enormemente o presbitério, situando-o em

23 |_LERQY, Alfred. Nascimento da arte cristd. S&o Paulo: Flamboyant, 1968. p. 73.

2% Cf. GIRAUDO. Num s corpo, p. 448-455; MARSILI, Salvatore. Verso una teologia della Liturgia. In:
ANAMNESIS I: La liturgia, momento storico della salvezza. Genova: Marietti, 1979. p. 58-67.

% para mais detalhes da fusdo da liturgia romana com a galicana, veja-se: FOLSON, Casian. | libri liturgici
romani. In: CHUPUNGCO, Anscar (Dir.), Scientia Liturgica |. Casale Monferrato: Piemme, 1999. p. 263-278.
28 CIACCIA, Il luogo di culto nella storia, p. 77.



oposicdo a porta principal voltada para o Ocidente. As colunas sdo italianas, mas o que
suporta o peso da ab6bada em pedra — o que, aliés, antecipa as coberturas do sucessivo estilo
romanico — sdo as pilastras como nas mesquitas islamicas. As decoracGes em marmore € 0s

mosaicos lembram bem o bizantino?*’.

Fig.14. Capela Palatina, Aquisgrana, séc. IX, planta baixa. A parte superior € um acréscimo gético.
Desenho proposto por DI CIACCIA. 1l luogo di culto nella storia, p. 78.

Entretanto, a influéncia bizantina ja se fazia sentir na Italia Central e Meridional.
Em Roma, as igrejas de Santa Inés (séc. VII), situada na Praca Navona, e Santa Praxedes
(fig.15), préxima a Santa Maria Maior, sdo testemunhas da influéncia bizantina. No sul da
Italia se encontram belos modelos de igrejas com influéncia bizantina ou mesmo bizantinas,
como é o caso da catedral de Cefalu, a de Monreale e a Capela Palatina de Palermo. A
influéncia bizantina, porém, na maioria daquelas igrejas fica mais por conta da decoracdo em
mosaicos e afrescos do que da estrutura do edificio. O bizantino entrard mesmo na arquitetura
ocidental pelo norte da Italia e logo atravessara os Alpes ganhando a Europa central, onde 0s
rusticos estilos consequentes de uma politica econémica desastrosa dardo lugar a imponéncia
bizantina.

Surge entdo, no séc. X, o estilo romanico propriamente dito. O termo romanico,
observa Gabriela di Ciaccia, deveria remeter a idéia de classico, mas pelo menos no plano
artistico isso nem sempre é verificavel. Por isso € mais correto aproximar romanico de

romanzo, ou seja, pos-romano, neolatino, como séo as civilizacdes e as linguas da Europa

27 bid., p. 78.



baixo-medieval®®®. Essas civilizacdes sdo o resultado da fusdo da heranca romana com a
barbaro-germanica, tendo o Cristianismo como catalisador®®®. Essa autora informa também
que, no plano artistico, a componente romana se exprime mais em negativo que em positivo,
consistindo em libertar-se das influéncias bizantinas®®. O afastamento com relacio a essa
influéncia tera tido como causa a divisdo tanto religiosa quanto politica entre Oriente e
Ocidente. De fato, ndo podemos nos esquecer do grande cisma entre Igreja Latina e Igrejas
Orientais em 1054.

Fig. 15. Mosaico do frontispicio da Basilica de Santa Praxedes, Roma séc. IX. Fotografia de GALLO, Paula. La
Basilica de Santa Prassede. Genova: d’ Arte Marconi, 2000. p. 15.

Contudo, se no plano artistico se fez sentir uma menor influéncia bizantina sobre
0 romanico, no plano arquitetbnico ndo se pode dizer a mesma coisa, pois o0 sistema de
cupulas que veio do Oriente e, pelo norte da Italia, ganhou todo o Ocidente, sera irreversivel.
A planta da tradicional basilica ganhard ndo mais apenas naves laterais, mas também uma
nave transversal, o transepto. Onde nave central e transepto se encontram, ergue-se a
imponente cupula ou torre piramidal. A nave, por sua vez, se cobrira com uma “ctpula
alongada”, a abobada. Clpula e abdbada sdo feitas de alvenaria, portanto bem mais pesadas
do que os tetos de telhas ceramicas. Surge entdo a necessidade de paredes mais macicas para
suportar tal peso. Por esse mesmo motivo também, € bastante comum encontrar igrejas
romanicas sem janelas nas paredes laterais e dos fundos, mas somente na fachada e, quando
tém janelas nas laterais, essas sao pequenas passagens de luz. Embora o grosso do peso da
abobada se descarregue sobre o pé direito, pilares fasciculados, em vez de colunas, ajudam no

reforco e, por sua vez, as meias colunas adossadas nesses pilares continuam formando as

248 bid., p. 81.
249 Ipid.
20 Ipid.



nervuras das abdbadas de cruzaria, os arcos longitudinais divisores das naves e dos arcos

transversais (fig. 16).
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Fig. 16a. no alto, abébada em cruzaria Fig. 16b. A esquerda, pilar fasciculado
(K = unha); embaixo, estrutura do tramo (G = arco com meias-colunas adossadas; a direita, pilar redondo
transversal; Sch = arco longitudinal sobre a parede de alvenaria. Ibid., p. 194.

perimetral; Gr nervura; Schi parede perimetral).
Desenho de KOCH. Dicionério dos estilos
arquitetdnicos, p. 93.

O romanico encontrara acolhida primeiro nos mosteiros. Em suas igrejas, era
muito comum concluir as naves laterais com abside um pouco menor do que aquela da nave
central. Por isso muitas igrejas romanicas possuem trés absides. A forte presenca monastica
na vida catedral fard& com que essa arquitetura chegue também as igrejas catedrais e suas
filiais. Contudo, as igrejas monasticas ndo tinham necessidade de um batistério, elemento
indispensavel numa igreja catedral. Na Europa Central o batistério entrara para as igrejas,
situando-se logo depois da porta principal. Ja ndo serdo mais constru¢cbes monumentais, uma
vez que a auséncia de conversdes adultas ndo exigird mais uma grande fonte, mas apenas uma
pia para o batismo de criancas. Na Italia, porém, o batistério s6 entrara para as igrejas com o
gotico. Ainda nessa época 0s grandes sacramentarios caem em desuso e desmembram-se em
missais, rituais, pontificais, antifonarios e graduais; os lecionarios e evangeliarios se fundem
com os missais®>" e, pelo fato de o povo ndo ter mais acesso a liturgia celebrada numa lingua a
eles estranha, 0 ambdo comeca a desaparecer da liturgia romana. Com o romanico, portanto,
somente o altar atraird toda a atencdo dentro da igreja, pois o mistério eucaristico ali se
desenrola e, agora, 0 que mais importa é a presenca real do Cristo na hostia consagrada que

todos querem ver.

»1 PALAZZO, Eric. Histoire des Livres Liturgiques. Le Moyen Age. Dés Origines au XIII Siécle. Paris:
Beauchesne, 1993. p. 125.



3.2. O gotico

O gotico surge na Franca no séc. XII . No século seguinte, a Alemanha perde seu
primado politico com uma terrivel onda de guerras entre principes, 0 que provocaria o
deslocamento das populagdes rurais para os centros urbanos. Neste periodo de instabilidade
politica, a Franca surge como grande poténcia politica e cultural, o que levara o estilo gético a
se expandir por toda a Europa central. Nessa instabilidade politica, a Igreja mantém a sua
autoridade e respeito, e outro estilo de Vida Consagrada surge em seu seio, a saber, as Ordens
Mendicantes: os Franciscanos e os Dominicanos. Essas ordens criaréo, por assim dizer, um
gotico simplificado, usando apenas alguns de seus elementos mais como decoracdo do que
estrutura. A preocupacdo que essas ordens tém com a ignorancia religiosa do povo fard
construir muitas novas igrejas para responder a seu impulso missionério e, assim sendo, esse
“quase gotico” se difundira pela Italia. Na Peninsula Ibérica, cercada ao sul pela ocupagao
muculmana e ao Nordeste pelos Pirineus, o gotico so chegara no séc. XIV.

Entre tantos horrores causados pelas guerras e mais as constantes pestes, a
necessidade humana de pedir protecdo a Deus e de lhe render louvores fard com que tudo
aponte para as alturas, a morada celeste. O gotico foi a melhor expressdo dessa mistica
medieval. De fato, o gético é agudo, lanca para o alto com a leveza das estruturas vazadas e
bordadas da decoracdo escultural, consegue o triunfo da luz filtrada através dos grandes
vitrais. Tudo isso se apoia numa estrutura criada pelos mestres de obra franceses ao fundir
engenhosamente duas técnicas arquitetonicas ja havia muito conhecidas, plasmando assim o
perfil desse novo estilo e dando solidez as suas realizagdes®®?. Dai surgem os dois tragos
principais do estilo gotico: o primeiro é o arco ogival que livra os arquitetos das dificuldades
da abobada de base quadrada; o segundo € o fato de ndo serem mais as paredes que recebem o
peso do teto e das abobadas; o delgado esqueleto dos contrafortes que se prolongam nas
nervuras das meias-colunas e dos arcobotantes, transfere a carga para os contrafortes externos,
de modo que as muralhas se tornam supérfluas e, no lugar delas, enormes janelas estendem
seus vitrais coloridos de um pilar a outro, elevando-se até as ab6badas®*°.

Muitas das caracteristicas do romanico desaparecerao e serdo substituidas pelas do
gotico. O fato de o peso do teto ndo ser mais descarregado no pé direito permitira paredes
mais finas e vazadas por grandes janelas, diminuindo assim as areas que, no romanico,
comportavam grandes afrescos e mosaicos que, por sua vez, serdo substituidos pelos

imponentes vitrais, mantendo, por assim dizer, a Biblia dos iletrados (fig. 17).

%2 KOCH, Wilfried. Dicionario dos estilos arquitetdnicos. Sdo Paulo: Martins Fontes, 2004. p. 32.
253 :
Ibid.



Fig. 17. A grande rosacea (Séc. XII1) da fachada ocidental da Catedral de Reims; na parte inferior podem-se
Vver os vitrais atras das colunas que sustentam um conjunto de arcos ogivais formando um trifério. Foto de Mary, L.. 1l duomo
di Reims. Reims: S.A.E.P., 1985. p. 24.

Também todos 0s outros elementos que cortam horizontalmente a igreja
desaparecem; a icondstase e pranchas sao substituidas por um presbitério mais realcado, a fim
de tornar o mistério eucaristico mais visivel para a contemplacdo dos fiéis?®*. O presbitério
das igrejas goticas recebeu também varias capelas em seu perimetro e, mais tarde, elas se
multiplicariam também ao longo das naves. As colunas e as meias-colunas que do romanico
passam para goético receberam capitéis ricamente decorados, de modo que, além de compor 0s
contrafortes interiores, trardo beleza e delicadeza ao interior das igrejas.

Entretanto, os trés elementos que identificam o espaco litdrgico, o altar, 0 ambéo e

a fonte batismal ganham nova dimensao tanto arquiteténica quanto teoldgica. O altar ganhara

2% CIACCIA. Il luogo di culto nella storia, p.98.



toda a atencdo no interior da igreja devido, sobretudo, a crescente devocao eucaristica e em
reacdo as controveérsias eucaristicas desencadeadas por Berengério de Tours. O altar sera ndo
somente o foco da atencdo dos fieis, mas também o ponto de convergéncia da luz que agora
entra em abundancia pela gotica estrutura vazada. O ambdo que no pré-romanico e no
romanico ja comegara a desaparecer, agora encontra um “quase substituto” nos pulpitos das
igrejas por influéncia das Ordens Mendicantes. Dos pulpitos, os frades instruiam o povo,
enquanto um sacerdote celebrava a eucaristia. A migracdo da fonte batismal para o interior
das igrejas que ja comecara no romanico, com o gético, serd um fato consumado. Esses sdo 0s
tracos mais comuns para se reconhecer uma igreja gotica. Contudo ndo se pode dizer que o
gotico seja um estilo uniforme, mas sim que assumiu nas diversas regifes européias uma
marca propria>>.

Na Italia, entretanto, o Unico exemplar de catedral verdadeiramente gotica é o
Domo de Mildo. Mesmo assim, pelo fato de ter levado mais de dois seculos para ficar pronto,
recebeu influxos renascentistas e barrocos. As igrejas italianas dos franciscanos e as dos
dominicanos terdo estrutura roméanica com alguns elementos goticos e mesmo assim com fins
mais decorativos como € o caso dos arcobotantes e, por terem ainda paredes amplas, elas

serdo interiormente decoradas com grandes frescos, mosaicos e rica marmoraria.

4. Arquitetura e teologia

As trés categorias eclesiologicas, Povo de Deus, Templo do Espirito Santo e
Corpo de Cristo, estavam bem vivas na teologia antiga, mas na medieval apenas o Corpo de
Cristo aparecia, e mesmo assim foi aos poucos perdendo forca, chegando a ser substituido
pela categoria Corpo Mistico, o que fazia muito mais alusdo a uma sociedade do que a forma
da figura humana®®. Esta Gltima, por sua vez, expressava bem mais a unido de cada fiel com
o Cristo cabeca do que a unido dos fiéis entre si. Hoje retomamos as trés categorias e, quando
falamos de Corpo de Cristo, ndo estamos apenas pensando na unido do fiel individual com o
Cristo, mas também na unido dos fiéis entre si. Alias, na mesma linha de Sdo Paulo e Santo
Agostinho, ndo vemos diferenca entre uma coisa e outra. Contudo na Idade Média era outra a
situacdo. As grandes instituicbes politicas nasciam e morriam, mas a Igreja mantinha-se
inabalavel. As catedrais e 0s mosteiros tornavam-se cada vez mais importantes e imponentes.
Eram ndo somente lugar de culto, mas também de grande producdo intelectual e ndo s6 de

teologia e filosofia, mas também de artes, arquitetura, agricultura etc.

2% KOCH. Dicionario dos estilos arquitetdnicos, p. 32.
28 DE LUBAC. Corpus Mysticum, p. 129.



Tanto no romanico quanto no gético as igrejas ja ndo eram mais o lugar onde o
Povo de Deus se reunia em torno da Palavra, como era nas antigas basilicas, quando se
entendia que se cumpria em realidade o que o antigo Israel prefigurava; em consequéncia, o
amb&o comeca a entrar em decadéncia com o roménico e desaparece com o gotico. De fato, o
ambdo catalisa a dimensdo batismal profética®’, ele é o lugar do antncio da Palavra®™®, o
lugar onde Deus fala a seu Povo e este responde com salmos, hinos e oragdes de louvor e
stplica. Santo Agostinho ja dizia que os apostolos pregaram a Palavra da verdade e geraram
Igrejaszsg. Na realidade fazia eco a Sdo Lucas que escrevera “a palavra de Deus crescia € o
niamero dos discipulos aumentava consideravelmente em Jerusalém” (At 6,7), e a Sdo Pedro
que também escreve “vos que fostes novamente gerados de uma semente ndo corruptivel pela
palavra de Deus viva e permanente” (1Pd 1,23). Nao compreendendo mais a importancia da
Palavra de Deus na vida da Igreja, 0 romanico e o gético esqueceram 0 ambao que a expressa
de modo monumental. Com isso, esses dois estilos arquitetonicos ja ndo se preocupavam em
primeiro lugar com a assembleia, mas sim com 0s monges e 0s clérigos. As igrejas eram
lugares onde essas duas categorias religiosas se reuniam para cantar o louvor de Deus. Por
iISSO 0 matroneo romanico e o coro gético se desenvolveram muito, quase que como sendo um
fanum e o lugar da assembleia o profanum, isto é, o lugar onde se realizavam as acOes
sagradas, a que 0 povo assistia passivamente.

A liturgia deixou, pois, aos poucos de ser patrimdnio de todo o Povo de Deus para
ser negocio de pessoal especializado: 0os monges e os clérigos. Além disso, ela seguia sendo
celebrada em latim, embora a grande maioria ndo a entendesse, uma vez que ja falavam outras
linguas tanto as derivadas do latim quanto as germanicas. O amb&o despareceu enquanto
outros elementos liturgicos permaneceram. Uma explicacdo para tal fendmeno seria a
descentralizacdo do Mistério Pascal na vida litdrgica da Igreja. A este respeito escreve

Crispino Valenziano:

Contrariamente aos lugares comuns repetidos por alguns, a crise do
ambdo é pré-tridentina. O Ultimo ambédo construido na Itdlia é o monumento de
arquitetura escultural de Giovanni Pisano na catedral de Pisa, inaugurado no Natal
de 1311. A crise esta na fase “gotica” da devotio, de incompreensdo generalizada da
lingua em que sdo proclamadas as Escrituras durante a celebracdo ritual, de
substituicdo da homilética mistagdgica pela pregacdo parenética. Eis as motivacgoes
de fundo envolvidas entre elas em circulo vicioso: o eclipse do horizonte fundante
do culto e da piedade cristd; a ndo ressonancia linguistica da proclamacao biblica em
latim; o aumento do pulpito da pregacdo que (justamente) ndo se identifica com o
ambdo nem pela sua estrutura simbolica cada vez mais declinante diante das
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consideragBes cultuais nem pela sua funcdo cultual sempre menos utilizavel nas
supervenientes disposicbes da nave e que, arquitetonicamente, resultaria numa
espécie de duplicata fastidiosa®®’.

J& vimos que na Italia o gético ndo teve tanto sucesso quanto na Europa Central e
nas Ilhas Britanicas, isso devido ao fato de na peninsula Italica haver uma tendéncia mais
conservadora. Ao norte da Italia, porém, e, sobretudo na Europa Central, 0 movimento de
povos forcado pelas invasdes barbaras deu mais abertura a todos os campos da cultura. 1sso
explica porque na Italia em pleno século XIV ainda se construiam ambdes, mesmo que 0s
fieis leigos ja ndo entendessem mais a lingua litargica de entdo. O gébtico centro-europeu,
porém, ndo teve problemas em eliminar o ambéo.

Entretanto, na era romanica e gotica, ndo somente a liturgia da Palavra ja era um
rito ao qual o povo ndo tinha acesso, mas toda a missa e a Liturgia das Horas. Tudo isso se
deve ao fato de uma mudanca radical na concepc¢éo teoldgica sobre a Igreja:

Outro aspecto dessa evolucdo é a distancia crescente entre o clero e o
laicato, cujos preltdios apontamos no periodo precedente. Ja entdo os monges eram
considerados os “espirituais”, em oposicdo a massa do povo cristdo considerada
“carne”. Na Idade Média, sob Gregorio VII, o titulo “espiritual” era atribuido e
como que reservado ao clero e aos religiosos. O que era uma distincdo da
antropologia cristd se via transposta para o plano juridico para definir categorias
sociais. A qualidade cristd aparece ligada sobretudo ao desprendimento em relacdo
ao corpo, ao matrimoénio e as posses materiais. Na Igreja da Idade Média, “a sintese
espiritual se formou num mundo de idéias de inspiracdo platdnica, no qual a
oposicdo entre os dois mundos € menos historica (este mundo e o outro,
escatoldgico) que moral (mundo de baixo, da carne, do corpo, € mundo do alto, do
espirito)”. E verdade que subsiste o sentimento da unidade do corpo, mas essa
unidade é feita de partes hierarquizadas. Uns vivem a referéncia a Cristo e ao céu de
maneira imediata, total, literal: sdo 0s monges e os clérigos. Os outros podem usar as
coisas terrestres, mas com a condic&o de usa-las como se néo as usassem?®*,

Para ilustrar essa sua visdo, Bernard Sesboiié cita um decreto de Graciano escrito
entre 0s anos 1140 e 1150, no qual se distinguem duas espécies de cristdos, a primeira é
aquela que, voltada ao oficio divino e aplicada a contemplacdo e a oragdo, decidiu retirar-se
do tumulto das coisas temporais: sdo 0s clérigos e 0s que se consagram a Deus (isto €, 0s
monges)®®?. Com isso, Graciano entende que a oragdo individual e a liturgia sdo coisas do
clero e dos monges. Dai se entende o aparecimento do matroneo e o deslocamento do coro
para o presbitério, lugar onde essa primeira espécie de cristdos se situava para os oficios
sagrados. A segunda espécie de cristdos, continua Graciano, sdo os leigos, pois laos significa
povo e, a esses, é permitido possuir bens temporais, mas sO para as necessidades de uso...

Essa segunda espécie de cristdos € autorizada a se casar, cultivar a terra, a dirimir disputas em
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juizo, a pleitear, a depositar as oferendas no altar, a pagar os dizimos; desse modo podem eles

se salvar, desde que evitem os vicios e facam o bem*®

. A salvacdo dos leigos, portanto, esta
mais ligada a condi¢cdo moral do que espiritual e, mesmo que possam depositar a oferenda no
altar, ndo sdo eles que oferecem o sacrificio, mas sim o sacerdote. Sesholié lembra ainda que,
desde os fins do séc. VIII, o sacerdote j& celebrava a missa com as costas voltadas para o povo
e a baixa voz, as missas solitdrias nos mosteiros se multiplicam e, a partir do séc. IX, o0 “nos”
em determinadas partes do Canon Romano ja ndo indicava mais a totalidade da assembleia,
mas apenas 0s sacerdotes e, conclui ele, a partir dessa época, encontram-se textos em que a
palavra ecclesia passa a designar principalmente o clero®®*. Diante de tal clericalismo, onde se
aprofunda o fosso entre laicato de um lado e do outro o clero e os monges, a liturgia se
confinaria nas partes orientais das igrejas (coro e presbitério) e a nave, lugar da assembléia, se
reduziria a lugar de meros espectadores. Portanto, ndo ha mais necessidade dos monumentais
ambdes para se proclamar a Palavra ao Povo de Deus.

Por aquela época os Ritos de Iniciagdo Cristd de Adultos ja haviam caido em
desuso havia séculos. Embora a Igreja sempre tenha admitido criancas ao batismo, na
antiguidade cristd predominava o batismo de adultos, mas na ldade Média as coisas se
inverteram e o batismo de criancas € a regra. Dai ndo haver mais necessidade de construcoes
monumentais com uma fonte profunda para ministrar o batismo, mas apenas uma pequena pia
para 0 banho sacramental de criancas. Esse minimalismo préatico resultara num minimalismo
iconografico e a iconografia no caso do edificio eclesial ndo é apenas de ordem pictdrica, mas
também arquitetdnica. O batistério passa, entdo, para o interior da igreja romanica®” e da
gotica, numa capela localizada logo depois da porta principal. Esta capela ndo sera mais
projetada sob o critério da luz, i. é., ndo serd mais um photisterion, lugar de iluminacdo —
doravante a luz sera projetada sobre o altar, funcéo, alias, da rosacea e das janelas abertas nas
cupulas ou na abside —. Tampouco permanece o critério da “fonte de agua viva”. Dois
critérios caros a teologia batismal da era apostdlica e patristica. Ainda é de se mencionar o
fato de o Mistério Pascal como centro teoldgico e litargico ceder lugar ao jurisdicismo na
parte latina da Igreja e, teologica e pastoralmente, o batismo se apresentar mais na perspectiva
escatologica, uma vez que o medo do inferno era um elemento muito presente na

espiritualidade medieval.
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De fato, com Isidoro de Sevilha, o batismo ainda é visto como uma celebracéo
litargica®®, porém ja comeca uma preocupagdo em dar uma definicdo para o0 sacramento e,
assim fazendo, chegar-se-ia a questdo do pecado original. Na era patristica, o batismo era
visto, antes de tudo, como um sacramento pascal, na Idade Média, porém, pelo fato de se
batizar quase que exclusivamente criangas, 0 batismo sera visto como a purificacdo do pecado
original, porta de entrada para todos os atos pecaminosos da humanidade. Como naquela
época a mortalidade infantil era muito alta, os pais se apressavam em batizar os recém-
nascidos, sobrando cada vez menos adultos para o batismo.

Uma referéncia biblica que, na antiguidade, era muito cara aos arquitetos de
igrejas, isto €, a forma oitavada que remete as oito pessoas que se salvaram no dilGvio (1Pd
3,19-22; 2Pd 2,5) e ao oitavo dia da ressurreicdo de Jesus, ja ndo era de facil execucdo nas
capelas interiores as igrejas que abrigavam a pia batismal. Contudo, advirta-se que todo o
programa iconografico permanecia nos afrescos romanicos e nos vitrais goticos das capelas
batismais; tudo o que dissemos até aqui vale mais para as formas arquitetdnicas e nao tanto
para as representacdes pictoricas.

Entretanto, a teologia e a espiritualidade medieval se refletirdo de modo mais
contundente no altar, uma vez que a grande massa de batizados ndo restou mais que “assistir”
ao milagre eucaristico e, por causa do crescente devocionismo, venerar as reliquias dos santos
depositadas no altar. A evolucgéo da teologia sacramentaria que vimos nas primeiras paginas
deste capitulo, especificamente da teologia eucaristica, mostra claramente o crescimento da
preocupacdo com o modo de presenca de Cristo na eucaristia. A violenta reacéo ao realismo
simbdlico de Berengéario de Tours levou a um realismo do tipo fisicista que, embora tenha
sido superado por Tomas de Aquino, deixou marcas indeléveis na pratica litargica. Esta, por
sua vez, centrou-se mais na presenca do Cristo na hdstia consagrada do que no memorial da
Pascoa do Senhor; as pessoas ja ndo vao mais a lgreja para celebrar a Eucaristia em
obediéncia a0 mandato do Senhor “fazei isto em memoéria de mim”, mas vao para assistir ao
grande milagre eucaristico, isto &, ver a transformacéo do pédo e do vinho em corpo e sangue
de Cristo. Tampouco se vai a igreja para se alimentar do corpo e do sangue de Cristo,
alimento e bebida para a vida eterna; essa comunhdo agora € puramente espiritual, ou seja,
basta ver a héstia para se alcancar as gracas desejadas®®’.

O altar, nesse contexto, vai se deslocar cada vez mais para o fundo do presbitério,

quase que encostado no arco da abside, permanecera apenas um pequeno corredor, 0
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deambulatério, pelo qual transitam os fiéis desejosos de venerar as reliquias dos santos
incrustadas no altar-mor e, nas igrejas onde ndo ha abside, o altar sera encostado na parede.
Dessa forma, o altar torna-se o foco para o qual se volta a atencdo de todos, pois era o lugar
do milagre eucaristico. Era o lugar onde se da a transformacao substancial do pao e do vinho,
0 que ficou conhecido como transubstanciacdo. De fato, assim explicava a escolastica: o que
0s sentidos percebem continuam sendo os acidentes do p&o e do vinho, mas sob (sub) essas
espécies estdo (stantia) o corpo e o sangue de Cristo. A noc¢do de sacramento, portanto, ja ndo
é mais dindmica, ou seja, ja ndo é mais a presenca dinamica do Ressuscitado entre 0s seus,
que se da em comida e bebida para a vida do mundo, mas sim a presenca estatica do Cristo
terrestre em carne, 0Sso e sangue, que, por ser Deus, deve ser adorado. E é aqui uma presenca
“fisico-quimica”, pois € o que mostra a confissdo de Berengario de Tours sob a autoridade do

papa Nicolau Il no Sinodo de Roma em 1059:

Eu, Berengario, [..] conhecendo a verdadeira e apostolica fé,
anatematizo toda heresia, particularmente aquela da qual até este momento tenho
sido acusado. Esta ousa sustentar que o pdo e o vinho que sdo postos sobre o altar
sdo, depois da consagracdo, somente sacramento e ndo o verdadeiro corpo e sangue
de nosso Senhor Jesus Cristo, e que ndo podem de modo sensivel, a ndo ser s6 no
sacramento, ser tocados e partidos pelas maos dos sacerdotes ou mastigados pelos
dentes dos fiéis. Concordo, pois, com a santa Igreja de Roma e com a Sé Apostolica,
e com o0 coracdo e com a boca confesso que, quanto ao sacramento da mesa do
Senhor, eu observo aquela mesma fé que o senhor e veneravel Papa Nicolau e este
santo Sinodo, por autoridade evangélica e apostélica, entregou para ser observada e
a mim confirmou: a saber, que o0 pdo e o vinho que sdo postos sobre o altar sdo,
depois da consagracdo, ndo somente 0 sacramento mas também o verdadeiro corpo e
sangue do Senhor nosso Jesus Cristo, que, de modo sensivel, ndo sé em sacramento,
mas em verdade, é tocado e partido pelas méos dos sacerdotes e mastigado pelos
dentes dos fiéis; juro-o pela santa e consubstancial Trindade e por estes sacrossantos
evangelhos de Cristo. Aqueles, porém, que se opuserem a esta fé, eu os declaro

dignos de eterno anatema, juntamente com suas doutrinas e seus seguidores®®®,

Nesta confissdo de Berengario de Tours, podemos observar que sacramento ja nao
é mais a forma litdrgica pela qual o Mistério se revela e se faz presente e, no caso da
eucaristia, trata-se do Mistério Pascal. O sacramento ja ndo € mais, portanto, a realidade
semiotica da presenca do Ressuscitado entre os seus que, em obediéncia a seu mandato, se
relnem para dele fazer memdria. Sacramento, nessa confissao de fé, é quase que o oposto de
realidade, digo “quase” porque antes do substantivo sacramento vem o advérbio somente
(solomodo, solum); assim sendo, o termo sacramento ja ndo é mais suficiente para designar a
presenca de Cristo e remeter ao Mistério Pascal, pois, a expressdo non solum sacramento, é

necessario acrescentar sed etiam verum corpus et sanguinem.
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A partir de tal redugdo semi6tica, o altar perdeu todo o seu simbolismo. J& ndo é
mais simbolo do Cristo Pedra angular; j& ndo é mais o Calvario, tampouco a cruz. O altar
romanico e o gético sdo apenas o lugar onde o corpo e sangue de Cristo estdo presentes. A
santidade do altar se reduz a sua funcdo, isto €, a de ser suporte para 0 corpo e sangue de
Cristo; sua iconografia e iconologia j& ndo dizem mais nada. Além disso, o altar ja esta
distanciado do povo e separado pelo jubé — uma espécie de parede que separa o presbitério da
nave e leva este nome em francés, porque é ai que o leitor pede a béncdo ao presidente da
celebracdo: iube domine benedicere... —, portanto ja ndo é mais a mensa fidelium, mas
somente a mensa Domini. As igrejas paroquiais ndo tinham o jubé, mas mesmo ai 0s ritos
sagrados aconteciam todos no presbitério, ao qual somente o sacerdote e 0s ministros menores
e 0s cantores tinham acesso. Esses ficavam bem proximos do sacerdote, posicionado diante do
altar e com as costas voltadas para a assembleia, e respondiam as oracdes diante dos fiéis
reduzidos ao estado de espectadores®®®.

Entretanto, forcas centripetas que agiam na liturgia desde o séc. 1X, no século XIII
ja tinham concentrado toda a missa na pessoa do sacerdote, tornando todos 0s outros ministros
menores supérfluos — a criacdo e difusdo do missal completo disso é o melhor testemunho?”® —
assim o altar é exclusivamente o lugar do sacerdote. O fato de o altar estar nos fundos do
presbitério e somente o0 sacerdote ter acesso a ele esta mais ligado a espiritualidade medieval,
cuja expressao arquitetdnica ressalta sempre mais 0 aspecto sagrado e inacessivel do mistério
e restringe o acesso imediato a ele ao clero®’*.

Esse distanciamento entre altar/clero e povo chegou ao ponto de, em algumas
igrejas na Alemanha, erguer-se uma verdadeira parede — o Lettner — separando o presbitério-

coro da nave; a esse proposito informa Jungmann:

No Ocidente, ele [0 altar] se aproxima sempre mais da parede do
fundo do coro. Ao mesmo tempo, na arquitetura romanica, o coro recebe uma
dimensdo imensa — em conventos e Igrejas colegiadas, ele se torna formalmente uma
Igreja do clero, embora essa fosse necessaria por causa da liturgia do clero que agora
se desdobrava com uma riqueza sempre maior. Também aqui, as cancelas que
tinham separado o espaco do coro, tornam-se frequentemente, por meio de uma
parede diviséria, um Lettner. No entanto, esta separa, antes, o clero do que o altar do
povo. Por isso ergue-se também, na frente do Lettner, na Igreja do povo que sobra,
um segundo altar-mor, o altar da cruz, como ‘altar dos leigos’, dedicado ao culto
com o povo. Com a diminuicdo das Igrejas colegiadas, este Lettner desaparece
novamente, em todas as partes, até nas igrejas principais. A arquitetura eclesial
barroca restabelece a unidade do espaco, porém ela ndo muda nada acerca da

posicéo do altar?’?,
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Algo que ainda caracteriza o altar a partir do séc. XI é o retabulo. De fato, com
deslocamento do altar para os fundos do presbitério, tornou-se costume construir, na propria
mesa do altar ou em conexdo imediata com ela, uma sobre-estrutura com uma imagem, é a
isso que se chama retabulo®’®. Jungmann chama a atencéo para o fato de muito raramente vir
representado o mistério da salvacdo nos retabulos®™*, mas isso se explica pela descentralizagdo
do Mistério Pascal na liturgia e na espiritualidade medievais. A representacdo mais comum
era a imagem do Santo padroeiro da igreja e / ou uma reliquia sua, o que se explica pela
crescente devogdo aos santos na Idade Média.

Contudo se o altar gético ficava longe do povo, uma edicula foi introduzida para a
conservacao da Eucaristia, a qual os fiéis podiam se aproximar. Trata-se de uma construcao
em forma de templo, mas em propor¢Ges muito menores, porque eram edificadas dentro das
igrejas (fig. 18). Essa edicula eucaristica era normalmente colocada fora do presbitério para a
adoracdo dos fiéis, que ndo tinham acesso ao presbitério separado do povo pelo prolongado
coro e escondido pelo jubé (Lettner).

Entretanto, a planta baixa do edificio eclesial romanico e gético continua sendo na
maioria aquela da basilica romana, ou seja, a de uma, trés ou cinco naves, porém, naquela
época com um transepto que Ihe confere uma forma de cruz, seja a latina (crux immissa) —
tipo predominante —, seja a cruz em T ou de Santo Antdo (crux commissa). A cruz é um
desenho que lembra um homem de bracos abertos e, sobretudo, a abside com sua forma
arredondada conferia ainda mais a planta baixa do edificio eclesial uma forma ainda mais
humana. 1sso poderia sugerir que o arquiteto de igrejas tivesse em mente o Crucificado e, uma
vez que a igreja-edificio € imagem da Igreja-povo, poder-se-ia imaginar que tal forma fosse
uma representacdo da categoria eclesiologica Corpo de Cristo. Contudo, essa interpretacao
nos parece forcada e totalmente anacrdnica, pois a eclesiologia do segundo milénio ndo a

confirma.
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Fig. 18. A monumental edicula eucaristica, hoje vazia, da igreja de S&o Lourengo em Niremberg.
Fotografia de GIRAUDO, Num s6 corpo, p. 456.

De fato, a expressdo “Corpo de Cristo” passou quase que exclusivamente a
designar a Eucaristia, portanto se referia mais ao pdo colocado sobre o altar depois da
consagracdo. A Igreja era, cada vez mais, vista como uma sociedade do que um corpo,
sobretudo com a reforma gregoriana no séc. Xl, e era uma sociedade fortemente
hierarquizada. O corpo de Cristo era projetado no altar e ndo no formato do edificio eclesial e,
mesmo assim, era uma projecdo apenas funcional, isto é, o altar era apenas o elemento
litrgico sobre o qual o corpo de Cristo se fazia presente, mas sem dizer nada para a

arquitetura de seu suporte.



Inatil é tentar buscar na arquitetura eclesiastica medieval qualquer referéncia a
categoria Povo de Deus, pois esta ja havia caido em desuso desde o fim da antiguidade;
tampouco vemos qualquer motivo para relaciond-la com a categoria Templo do Espirito
Santo, ainda que haja quem veja no gotico flamboyant (flamejante) uma alusdo ao Espirito
Santo®”. De fato, o flamboyant é a Gltima fase do gético francés que se deu entre o séc. XV e
0 XVI e leva esse nome “flamejante” por causa das linhas curvas das decoragdes, o que reflete
em tais linhas, que, semelhantes a chamas que se langam para o alto, refletiriam a simbologia
do Espirito Santo e da Caridade, a mistica chama do Amor divino que consome 0 humano e o
ergue para o céu?’®. Contudo estamos em uma época de uma espiritualidade muito mais de
cunho afetivo e pessoal — a devotio moderna — do que litdrgico-comunitario®”’ e, além disso,
enquanto no Oriente a epiclese litargica explicitamente pneumatoldgica continua sendo um
elemento vivo, no Ocidente € um mero resquicio esquecido. Ademais ja triunfara a missao e a
espiritualidade mendicante, — prenincio das ordens apostolicas modernas —, 0 que visava
muito mais a caridade dos fiéis sustentada pela devocdo pessoal e pela edificacdo doutrinal
extralitdrgica. Tudo isso leva a crer que o gotico flamboyant ndo seja uma expresséo da Igreja
como templo do Espirito Santo, mas antes da caridade que devia inflamar (flamber) os
coracOes dos cristdos. Ademais devemos considerar que o gético flamboyant é um estilo
muito tardio e bem circunscrito territorialmente — alem da Franga, s6 exerceu influéncia na
decoracdo do gotico portugués e espanhol — para refletir a cultura da alta Idade Meédia que,
alias, é muito dificil de ser sintetizada.

O romanico e, sobretudo, o gotico sdo dois estilos que, muito mais do que imagem
da Igreja, surgem como um hino edificado em pedras ao Deus altissimo numa época em que
0s cristdos, constantemente acoitados por guerras e pestes, vivendo na inseguranca da
instabilidade politica, ndo tinham outra tdbua de salvacdo que a sua fé. A esperanca de alguma
seguranca do homem medieval estava em Deus e nos seus Santos, cujas reliquias e imagens se
lhe ofereciam como promessa de protecdo®’®. O reconhecimento dessa dependéncia se
expressa entdo na arquitetura eclesial: a solidez e a beleza pictorica do romanico e a grandeza,
a luminosidade e arte religiosa dos vitrais do gético. O mal esta sempre rondando os filhos de

Deus, mas ele é espantado pelas horrendas figuras esculpidas nos capitéis externos, nas
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gargulas ou nas misulas que contrastam com a beleza dos motivos naturalistas dos capitéis
internos ou da forga dos motivos religiosos das arquivoltas das portas principais.

Na antiguidade cristd, o edificio eclesial era a Domus Ecclesiae, por isso Deus ai
estava; na Idade Média, porém, ele é antes de tudo a Domus Dei, por isso 0s cristdos para la
acorrem. O movimento da piedade medieval € ascendente, eis por que em cada cidade da
Europa Ocidental o edificio mais alto sera sempre a Igreja®’®, nenhuma outra edificacio pode
ser mais alta do que a casa de Deus, ou o louvor que o homem medieval eleva a Deus deveria
superar qualquer outra obra humana. A luz projetada sobre o altar pelas rosaceas romanicas e
goticas parece mais luzes da ribalta que foca um espetaculo religioso do que simbolo do
Espirito de Deus que vem sobre os fiéis reunidos e garante a autenticidade da celebracdo
litrgica.

Algo da arquitetura paleocristd, porém, os estilos medievais conservam: o desejo
de dizer alguma coisa e ndo somente a arte pela arte. Contudo, se na antiguidade o edificio
eclesial buscava a expressdo mistagogica dos conteudos da fé cristd, na ldade Média buscava
mais a expressao doutrinal desses mesmos contetdos pela forca comprobatdria propria da
cultura escoléstica. Muito esclarecedoras sdo as palavras de Erwin Panofsky a respeito da

arquitetura gotica e da escolastica:

Trata-se de uma coisa que poderiamos chamar de “logica visual”,
explicada por Tomas de Aquino como nam et sensus ratio quaedam est. Quem quer
que estivesse impregnado do espirito escoldstico encarava a configuracdo
arquiteténica, assim como a literatura, do ponto de vista da manifestatio. Considerava
perfeitamente natural que o objetivo principal dos muitos componentes de uma

catedral fosse a garantia da estabilidade, assim como considerava dado que os muitos

componentes de uma Summa visassem sobretudo garantir sua forca probatoria®®.

O arquiteto gético ndo era um mero tecnico da construcdo civil a quem se
encomendava um edificio para fins religiosos, ele era também um tedlogo. Por isso imprimia
a mesma ldgica interna da Summa escolastica. Entretanto, Erwin Panofsky procura mais em
sua obra tracar um paralelo entre a estrutura do pensamento escoldstico com a estrutura da
arquitetura gética. Segundo ele, os diversos elementos do gético (a ornamentacdo faustosa de
colunas adossadas, nervuras e arcobotantes, rendilhados, pindculos e flordes) eram a
autoandlise e a autorepresentacdo da arquitetura, assim como 0 notdrio sistema de partes,
distinctiones, quaestiones e articuli significavam a autoanalise e a autorepresentacdo da
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razdo“"". O arquiteto gotico, porém, através desse sistema arquitetdnico cuja logica interna se
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equiparava a do pensamento escolastico, expressava 0s contetdos da fé cristd conforme eram
vividos pela cristandade medieval.

De fato, a teologia escolastica ndo teve a pretensdo de criar um novo dogma, mas
sim de ser uma nova explicacdo para os conteudos da fé cristd, mas, como ja dissemos
repetidas vezes neste trabalho, a teologia do segundo milénio ndo tinha como centro o
Mistério Pascal. Do mesmo modo os estilos arquitetbnicos ndo o terdo como centro dos
critérios mistagogicos na edificacdo de igrejas. O batismo que, na antiguidade, era antes de
tudo um sacramento pascal, na Idade Média passa a ser um sacramento necessario para a
salvacédo tendo em vista o pecado original e a inser¢do na Igreja, fora da qual nulla salus. De
igual modo, a eucaristia sacramento memorial da Pascoa do Cristo se torna o ato pelo qual o
Cristo se faz presente pela transformacgéo do p&o em seu corpo e do vinho em seu sangue por

2

forga das palavras do Cristo: “Isto € meu corpo...’
5. O fim da Idade Média

O fim da Idade Média ¢ marcado pelo desenvolvimento econdmico das cidades

e “Este ¢ o calice do meu sangue...”.

portudrias europeias que se expandiu para o interior, dando origem a um sistema capitalista
que duraria até hoje. De fato, as viagens dos impetuosos navegantes mediterraneos
desenvolveram um mercantilismo que serviu de base para a economia capitalista. Surge entao
uma classe burguesa distinta da nobreza, que também passa a financiar as grandes edificacdes
europeias. A partir de entdo a construcdo de grandes igrejas ndo se dara mais somente nos
ricos mosteiros e nas poderosas sedes episcopais, mas brotara por todas as partes. No campo
cultural se observa um crescente humanismo que decretaria o fim da época goética, dando
lugar ao Renascimento.

Essa riqueza do fim da Idade Média financiaria o nascimento do gotico
flamejante, uma super decoracdo do goético tradicional. Levaria também o gotico para além
Pireneus. Aqui, na Peninsula Ibérica, o gético encontraria uma base sobre a qual se edificaria,
a saber, as inumeras mesquitas deixadas pelos muculmanos expulsos pela reconquista
territorial pelos espanhois. O mercantilismo proporcionou ndao somente a proliferacdo das
riqguezas materiais sustentadas pelas descobertas em terras orientais, mas também a difuséo
das riquezas culturais no Continente Europeu. Dai que o gotico ibérico € bem diverso do

gotico primitivo e do alto gotico centro-europeu.
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Fig. 19. Estilo plateresco, S. Paulo, Valladolid, apés 1486. Portal da fachada de exuberante revestimento
ornamental e figurativo. Desenho proposto por KOCH. Dicionario dos estilos arquiteténicos, p. 147.

Na Espanha o gético francés recebera influéncias mouriscas além da romanica ali
ja existente. A vitGria dos espanhéis sobre a ocupacdo islamica levou-os a um triunfalismo
que repercutiu enormemente nos mais diversos setores da vida inclusive na arquitetura
eclesial anunciando a vitéria da fé catolica sobre os maometanos. Essa repercussao sera
visivel, sobretudo, na exuberante decoracdo das igrejas, nascendo assim o que ficou
conhecido como estilo “isabelino” em homenagem a rainha Isabel de Castela. O estilo

isabelino era um verdadeiro ecletismo tipicamente espanhol®®?

, @ suas formas parecem derivar
de rendas. O triunfalismo espanhol foi tal que chegou a construir em Sevilha a maior catedral
gotica do mundo. O gético espanhol, porém, terad sua Ultima fase com o estilo plateresco (do
espanhol platero, isto €, artifice que trabalha a prata), sobrecarregado de motivos decorativos
de origem moura, gotica e renascentista (fig. 19).

A (ltima versdo do gotico europeu, entretanto, se dara em Portugal no séc. XV,
ultrapassando todas as versdes anteriores pelo uso de uma decoracdo imoderada, o que ficou
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conhecido como estilo “manuelino”, em homenagem ao rei Manuel“*. A estrutura é do gotico

francés, mas a impressionante decoracdo € toda original, financiada pela poténcia maritima
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que se tornara aquele pequeno pais que Luis de Camdes descreve como “quase cume da
cabeca de Europa toda, o Reino Lusitano”. O estilo manuelino se caracteriza pela abundante
decoracgdo nas paredes, pilares, rendilhados e portais, com objetos da navegacao, frutos do
mar, pilares torcidos que lembram cordas entrelacadas, ab6badas de conformacdo elaboradas
e incrustacbes. Os exemplos mais notaveis desse estilo portugués sdo o mosteiro dos
Jer6bnimos e o dos Dominicanos, este Ultimo batizado por Santa Maria da Vitéria em Batalha
(fig. 20).

Fig. 20. Mosteiro da Batalha: janela manuelina, na ligagdo entre as Capelas Imperfeitas e a Igreja. Fotografia de
TAVARES, Adérito; GRACA, Luis. O Mosteiro da Batalha. Lishoa: Arte Nova, s/data. p. 27.

Contudo, apesar de todas as novidades que o gotico recebeu, seja o flamejante
francés, seja o isabelino espanhol ou 0 manuelino portugués, a disposicdo interior das igrejas
ndo experimentou nenhuma novidade no que concerne ao culto e tampouco a imagem da
Igreja. A exuberancia de sua ornamentacdo reflete muito mais a o poderio das poténcias
econbmicas ibéricas e da cultura francesa do que os ornamentos da Esposa do Cordeiro ou a
Jerusalém celeste (Ap 21,2.9-27). A igreja do Mosteiro da Batalha em Portugal construido em
honra de Nossa Senhora da Vitoria parece muito mais um mausoléu para narrativa postuma
dos monarcas portugueses. Inatil seria querer encontrar qualquer referéncia as categorias

eclesioldgicas Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo do Espirito Santo.



Concluindo: A Igreja na ldade Média conheceu um grande desenvolvimento
artistico resultado de sua grande influéncia cultural, econdmica, politica e social. Contudo,
devido a uma teologia sacramentaria centrada na presenca real de Cristo e uma eclesiologia
demasiadamente centrada na hierarquia, obscureceu as trés categorias eclesioldgicas: Povo de
Deus, Corpo de Cristo e Templo do Espirito Santo. A arquitetura dos edificios eclesiais, por
iSso, revelava muito mais uma Igreja poderosa e influente do que uma comunidade crista que
é imagem da Trindade. A categoria Corpo de Cristo permaneceu, mas muito mais para indicar
a presenca real do Cristo na hostia consagrada do que a comunidade dos discipulos de Jesus.
Salvo os magnificos vitrais que retratavam cenas biblicas, a maioria dos elementos
decorativos visava a embelezar as igrejas que, mais que lugar de culto do Povo de Deus, era
uma edificacdo laudatdria a Deus: o louvor a Deus ndo sai mais da boca de todos o0s
christifideles, mas apenas da boca da “casta” monastica e clerical e das grandes edificagdes

em honra de Deus e de seus Santos.



CAPITULO IV
O RENASCIMENTO, O CONCILIODE TRENTOEO

BARROCO

O renascimento é o grande estilo artistico que faz a transi¢do da Idade Média para
a Moderna. E o movimento artistico resultante do humanismo e que, tendo nascido na Italia
no séc. XV, logo se difundiria por toda a Europa. Porém ndo tera longa vida como o gético,
sobretudo por causa da Contrarreforma, movimento catolico em reagdo a Reforma Protestante
desencadeada pelo frade agostiniano Martinho Lutero, que provocou o grande cisma na Igreja
Latina dividindo-a em Igreja Cat6lica Romana e Igrejas Protestantes. A Contrarreforma teve
como fato mais importante o longuissimo Concilio de Trento que, por sua vez, reformou a
vida da Igreja Catolica. Da reforma catdlica surgiu um purismo cristdo que ndo tardou a
rejeitar a arquitetura renascentista por considera-la muito inspirada na cultura pagd. O
renascimento cede, assim, seu espaco ao barroco, estilo que duraria aproximadamente dois
séculos na Europa, nas coldnias americanas e até mesmo na Africa e na Asia.

Devido sobretudo ao financiamento da florescente economia mercantil, o estilo
renascentista se difundiu rapidamente por toda a Europa. O mercantilismo, de fato, favoreceu
a criacdo de uma nova classe social burguesa de artesaos organizados em corporacées. 1sso foi
impulsionado pelas novas descobertas como a polvora, a imprensa, 0 mapa-muandi e o reldgio.
Além de tudo isso, a descoberta das Américas contribuiu enormemente para 0
desenvolvimento do Continente Europeu. Nas ciéncias deu-se uma grande evolucdo no
conhecimento das leis da natureza, o que ajudou aos cientistas a terem uma visao mais critica
do mundo. No campo da cultura surgiu uma nova geracdo de humanistas que, aos poucos, foi
se distanciando do monopdlio cultural da Igreja e teve na invencdo da imprensa um veiculo
favoravel para a divulgacao de suas ideias. O burgués moderno quer ser um homem culto, I€ o
latim e aprecia as artes, que eles vao financiar, surgindo assim o sistema de mecenato.

Os artistas, por sua vez, fogem do anonimato medieval e assinam suas obras. Eis
por que a partir de entdo conhecemos nomes como Leonardo da Vinci, Michelangelo,
Bramante, Alberti... Eles rejeitam a cultura gética e buscam na cultura classica greco-romana
a inspiracdo para suas obras arquiteténicas, pictdricas, escultéricas e literarias. Como observa
Wilfried Koch, “a construgdo de ricas residéncias e prédios municipais atesta cada vez mais

claramente a recém-adquirida consciéncia do burgués de formacdo humanista, que substitui os
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eclesiasticos como fonte de cultura”

. “A imagem desse novo homem”, continua Wilfried,
“se propaga em numerosos retratos, pela primeira vez na histéria do Ocidente, e a antiguidade
romana ¢ o modelo e o estimulo para a ‘idade de ouro’ com que os humanistas sonham e na
qual o homem deve ser a medida de todas as coisas”®®. Este humanismo ideolégico se
expressaria ndo sé na literatura, mas também nas representacdes pictoricas que se tornardo
verdadeiro retrato da natureza e nas rigorosas propor¢des da arquitetura. Para confirma-lo
basta citar um David de Michelangelo e os inimeros edificios eclesiais de planta centrada. Os
critérios dos artistas renascentistas ndo serdo mais aqueles da busca da gléria de Deus, mas
sim a busca do belo e a satisfacdo estética do mecenato, dai a proliferacdo de temas profanos
Ou pagdos na arte e a maior importancia da arquitetura civil e celebrativa sobre a
eclesiastica”®.

O humanismo de entdo favorecera o antropocentrismo filoséfico teorizado mais
tarde por René Descartes e o triunfo da razdo na radicalizacdo do subjetivismo moderno. A
Igreja que, na ldade Média, enfrentava as heresias surgidas no seu interior, agora terd que
confrontar-se com os questionamentos que vém de fora dela. Mas ndo somente a hierarquia da
Igreja enfrentaria tais questionamentos, como também os déspotas governantes das cidades-
republicas italianas e os monarcas europeus absolutistas. Essas disputas ndo se reduziriam aos
limites dos estados nacionais, mas o0s extrapolariam afundando a Europa em sucessivas
guerras, agora nao sé por motivos politicos e disputas territoriais, mas também por interesses
ocultos sob a capa dos motivos religiosos: cada estado tera a sua religido oficial.

1. O renascimento

O renascimento foi um tipo de arte que ndo visava em primeiro lugar o culto a
Deus, mas sim o culto a personalidade. Teve a Igreja como seu principal mecenas, por isso se
deu uma multiplicacdo de igrejas encomendadas por ricos cardeais ou mesmo leigos catdlicos
como forma de ostentar seu poderio. Um caso tipico foi a demolicdo da antiquissima basilica
de Sdo Pedro no Vaticano para a construcdo da atual basilica que, alias, terminou por ser um
estilo hibrido de renascenca e barroco devido a demora em construir (fig. 21). As igrejas
construidas nesse periodo ndo eram pensadas para abrigar o povo cristdo e realizar o seu
culto, mas sim para satisfazer o gosto do mecenas. De fato, os edificios eclesiais foram

transformados em templos classicos, em ocasifes para se buscar a beleza e a harmonia, em

28 KOCH. Dicionario dos estilos arquitetdnicos, p. 42.
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meios para celebrar o comitente e perde quase sempre a referéncia teoldgica e litdrgica; suas

formas sdo voltadas para outros fins que ndo a celebracdo eucaristica®”’

iti- c

- 1 EIII%III
.lllllliﬂtlllll'"

-y |l| III

. Fig. 21 A esquerda, planta centrada da basilica de S&o Pedro no Vaticano por Bramante.
A direita, com o corpo longitudinal acrescentado na época barroca. Desenhos propostos por KOCH.
Dicionario dos estilos arquitetonicos, p. 45.

A arquitetura renascentista se caracteriza culturalmente pelo antropocentrismo, o
classicismo e a ligagdo com o mecenato. O antropocentrismo leva as artes a buscarem as
devidas proporcdes tanto das partes que compdem o edificio quanto das representacGes
pictoricas e estatuarias. Isso levard o arquiteto renascentista a preferir os edificios de planta
centrada (fig. 21, a esquerda) a tradicional forma basilical. O templo pagdo romano (fig.22),
rejeitado na antiguidade pelos cristdos, agora € a inspiracdo primeira dos arquitetos. Na arte
renascentista se vé como o ideal de beleza do classicismo antigo voltara com toda forca na
essencialidade da arquitetura, no equilibrio e no nu dos herois idealizados. Vé-se também o
retorno do classicismo romano na arquitetura de planta centrada com decoragdes pictdricas,
escultoricas com relevos vegetais e candelabros, e o realismo, sobretudo, anatémico na

exaltacdo do vigor muscular®®®;

veja-se, por exemplo, a estatua de Davi, a de Moises ou as
principais figuras humanas na pintura do teto da capela Sistina, todas obras de Michelangelo.
Na maioria das igrejas, a influéncia do mecenato ficara impressa nas capelas adjuntas a nave.
Cada uma dessas capelas tinha um mecenas e, como cada um tinha seu artista preferido; elas
se diferenciavam entre si pela decoracdo; a estrutura, porém, era sempre a mesma. Ainda é de
observar que, nas igrejas que conservam a planta em cruz latina, o transepto se transformou
em capelas pertencentes a algum mecenas.

Nas igrejas renascentistas, 0s vitrais, tdo caros ao gético que os considerava como

“Biblia dos iletrados”, desaparecem dando lugar as janelas transparentes para a abundante

iluminacéo, cuja finalidade é evidenciar a arquitetura como obra de arte que, pouco ou nada,

287 CIACCIA. Il luogo di culto nella storia, p. 117.
288 |bid., p. 116.



contribui para a instrucdo dos fiéis. De fato, a decoragdo tinha um fim apenas estético e ndo
pedagogico. Verifica-se ainda uma tendéncia em eliminar o cibério e a cripta bem como em
reduzir a sobreelevacdo do presbitério em nome da simplicidade harménica e da unidade de
composi¢do, porque ja& ndo se considera como o mais importante a exaltacdo do altar
eucaristico®®®. Tampouco a nave central se destacara das laterais pelas dimensdes, mas as trés
serdo do mesmo tamanho e projetadas de tal forma que a luz se espalhe igualmente, com o

mesmo intuito de iluminar toda a decoracao.

Fig. 22 : Templo romano pré-cristéo.

Depois de se impor em solo italiano, o renascimento se difundiu por quase toda a

Europa, mas ndo completamente. Na Alemanha que ja tinha suficientes igrejas romanicas e
goticas, o renascimento acolhido somente nas novas cidades e, mesmo assim, a preferéncia
dada aos abundantes ornamentos maneiristas contrasta com o limpido classicismo dos
modelos italianos®®®. Na Franga, as igrejas renascentistas sdo muito raras, sendo mais comum
encontrar igrejas géticas com acréscimos renascentistas em suas fachadas®®*. Na peninsula
Ibérica, a arquitetura chegou quando o mundo ja se preparava para receber o barroco, mas se
pode perceber influéncias no estilo plateresco e no ascético e desadornado estilo
“desadornamento”, classico-arcaizante, utilizado por Herrera durante o reino de Felipe 11%%2,
Em Portugal, a arte renascentista se mesclou com a manuelina e, em muitos casos, aparece
como uma fase nas demoradas construcdes das igrejas, como € o caso da varanda da capela

imperfeita do mosteiro da Batalha (fig. 24) e ainda o da catedral de Evora.

289 bid., p. 117.
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Fig. 23. Igreja de Nossa Senhora da Consolagédo em Todi, Italia.
Considerada a mais perfeita constru¢do do renascimento. Fotografia de NORMAN. Les Maisons de Dieu, p. 177.

T A~ ckoc,
Fig. 24 Varanda renascentista da Capela Imperfeita do Mosteiro da Batalha.
Fotografia de TAVARES. O Mosteiro da Batalha, p. 26.



Essas construgdes eclesiais sao testemunha do humanismo cristdo. Também os
humanistas cristdos viam a cultura greco-romana com bons olhos e, como observa E. Norman,
a cultura grega e a romana foram uma preparacdo para acolher a fé cristd e, passada a rejeicdo
dos cristdos a cultura paga, eles mesmos vao acolher elementos dela para construir seu
sistema religioso?®®. De fato, a Igreja adotou muitos elementos da cultura grega e da romana.
Basta lembrarmos que muitos dos elementos da liturgia como as vestes, por exemplo, vieram
da corte romana e o estilo arquitetdnico preferido da antiguidade cristd foi o basilical.
Também devemos lembrar que a festa do Natal, em que se celebra a encarnacdao do Verbo, é
bem provavelmente a cristianizacdo da festa pagd romana do sol. Além disso, é notavel o uso
da filosofia grega por parte dos Padres da Igreja.

E. Norman, entretanto, observa que, ao contrario dos humanistas respeitosos da
literatura grega, os arquitetos renascentistas tinham um parco conhecimento do templo pagao
e ndo viam nele mais que um microcosmo organizado onde o homem podia se colocar e sua
razdo e sua capacidade podiam desenvolver seu papel®®*. Como se dé entéo esse retorno a

arquitetura antiga, assim escreve E. Norman:

O que era procurado era uma serenidade tranquila na escala humana.
Nessas condicfes, a arquitetura goética prevalente, com suas tentativas desmesuradas
de “desmaterializacdo”, era considerada como uma espécie de barbarie; era
necessario retornar ao arco circular, ao teto de caixotdes, a abébada de berco, a
simetria ordenada dos modelos romanos, nas quais 0 homem podia se sentir em
harmonia com os mecanismos do mundo que o rodeava. As igrejas deviam assim
assemelhar-se aos templos pagdos, porque o principio divino que presidia a ordem
do mundo era a mesma®®°.

A visdo do arquiteto renascentista era, pois, de um cosmo organizado e ndo de
uma imagem da comunidade que nela se reunia. N&o tinha uma perspectiva anamnética e
tampouco escatologica. Contrariamente ao medieval que via o cristdo como sendo do mundo,
mas ja ndo pertencendo a ele — dai a desproporcdo das representacdes das imagens e da
arquitetura —, o renascentista quer coloca-lo no mundo, cuja perfeicdo € representada na
harmonia da arquitetura. Na realidade, a renascenca é um estilo nascido na Italia, pais que
nunca foi muito simpatico ao gotico e que, portanto, a “transfiguracdo” goética, opunha o

retrato da natureza.

2. A Reforma
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O evento mais importante da histéria da Igreja na Idade Moderna foi, sem duvida,
o grande cisma que dividiu a cristandade ocidental em cat6licos e protestantes. Esse cisma foi
desencadeado pelo frade agostiniano Martinho Lutero, religioso de formagdo humanista. Os
humanistas tinham um acentuado gosto pela antiguidade. A isso acresce a formacéo
agostiniana recebida por Martinho Lutero devido a ordem a que pertencia. Além disto,
lembremos que Agostinho se tornara a grande autoridade teoldgica nos séculos XV e XVI.
Lutero, entretanto, encontrou muitos seguidores e alguns destes, por sua vez, foram mais
radicais que o mestre e provocaram 0 aparecimento de muitas outras Igrejas na Europa.
Martinho Lutero, entretanto, mais do que criar uma divisdo na Igreja, desejava reforma-Ia,
sobretudo, no que dizia respeito a moral do clero, a disciplina dos sacramentos e da liturgia e
mostrava uma preocupacdo particular com a ignorancia doutrinal e litdrgica do povo cristdo.
De fato, enquanto a liturgia oficial da Igreja continuava sendo acdo quase que exclusiva do
clero, dos monges e dos religiosos consagrados pelos votos, os leigos ndo passavam de meros
expectadores nas acOes litargicas oficiais e, para suprir essa caréncia, foram criando formas
devocionais, muitas delas beirando o exagero e a supersticdo. Martinho Lutero, por sua vez,
ndo somente se preocupou com a formacéo dos leigos, mas acentuou o sacerdocio comum dos
fieis — algo que andava esquecido nos meios catolicos — e rejeitou 0 sacerddcio hierarquico.

A preocupacdo com a ignorancia dos leigos, dificil de solucionar devido também a
ignorancia de boa parte do proprio clero secular e religioso, ja se mostrara por diversas vezes
ao longo dos ultimos séculos anteriores a reforma luterana. Alguns anos antes dos protestos de
Lutero, a Igreja ja tinha iniciado um concilio, entre cujas motivacdes estava o desejo de
reforma da liturgia, da formac&o intelectual e moral do clero visando, sobretudo, a edificacdo
espiritual e moral dos fiéis. Trata-se do V Concilio do Latrdo (31 de outubro de 1512 a 16 de
marco de 1517) entre o pontificado de Jalio 1l e Ledo X**°. Durante este concilio, dois
monges camaldulenses, Giustiniani Tommaso e Quirini Vicenzo, apresentaram um libellus a
Ledo X em 1514, que nascera em um circulo leigo em Muraro e era, portanto, expressao de
que o desejo de uma reforma na Igreja ndo era somente dos religiosos®®’. Esse libellus
apresentava o problema da ignorancia do clero com a consequente ignorancia dos fiéis; entre
o clero e os monges, apenas dois por cento sabiam o latim; em consequencia 0s demais nao
tinham o minimo conhecimento da doutrina, pois ndo podiam ler sequer os evangelhos. Dai a

reivindicacdo de se poder ler as Escrituras Sagradas em lingua vernacula®®. O concilio,
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porém, estava muito mais preocupado com problemas politicos e disciplinares e ndo deu a
devida atencéo & causa litargica®®.

Foi, portanto, uma grande frustracdo para os espiritos evangélicos desejosos de
ver uma séria e profunda renovacdo da Igreja. O concilio terminou no dia 16 de marco de
1517 e, no dia 31 de outubro do mesmo ano, Martinho Lutero publicou as suas noventa e
cinco teses sobre as indulgéncias. De fato, na Alemanha e por todo o resto da Europa
ocorriam muitos abusos com relagdo as indulgéncias com o intuito de se conseguir fundos
para a construcdo da suntuosa basilica de Sdo Pedro®®. J4 anteriormente, Lutero havia feito
sérias criticas ao excessivo recurso que se fazia as indulgéncias, ao crescente culto aos santos
em detrimento do devido aos mistérios cristdos, ao interesse calculista das peregrinacdes, ao
contetdo puramente naturalista de varias devocdes, a preocupacao constante de dar ao culto
luxo e pompa®**.

A reforma iniciada por Lutero foi muito ampla abrangendo os mais diversos
setores da vida eclesial. Contudo, aqui nos ocuparemos no que concerne a liturgia e a
disciplina dos sacramentos e suas consequéncias para a arquitetura eclesial. A situacdo da
liturgia ndo era em nada melhor do que aquela das épocas romanicas e goticas; ja havia até

mesmo se agravado. Em muitos lugares a festa de Corpus Christi, criada em 1264

, ja se
tornara a principal do ano liturgico e, ainda que, na reforma litdrgica do Vaticano II, a Igreja
tenha tentado destacar o sentido memorial dessa celebracéo, bem sabemos que ela nasceu em
torno de uma devocdo a presenca do Cristo na hostia consagrada e se tratava de uma presenca
mais de tipo fisico-quimica do que simbdlico-sacramental. O devocionismo fez crescer o
namero de confrarias e associa¢des ligadas ao culto da eucaristia, da Virgem e outros santos.
As pessoas ligadas as ordens mendicantes constituiam-se em ordens terceiras com suas
devocdes proprias. Essa associacOes, ordens terceiras, confrarias e também as corporacdes de

artes e oficios tinham mesmo suas igrejas ou capelas agregadas no respectivo convento, onde
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0s membros se reuniam para tratar de assuntos administrativos®®

. A missa pertencia a vida
interna desses grémios, mas o sacerdote apenas celebrava a missa e ia embora. Assim as
associacOes tinham a garantia da ndo interferéncia eclesiastica em seus negocios. Sem a
assisténcia do clero ou quando a tinham era muito limitada devido, principalmente, a falta de
formacdo do clero, as devogbes nessas confrarias e associacfes cresceram de modo
desordenado.

Era uma espiritualidade devocionista sem referéncias ao Mistério Pascal quando,
teologicamente, este deveria estar no centro de toda a vida da Igreja. Alias, ja na alta Idade
Média, o Triduo Pascal ja havia sofrido muitas mudancas desfavoraveis a sua compreensao.
Como ¢€ sabido, as funcBes do Triduo Pascal nasceram como uma tendéncia a dramatizar os
eventos da Pascoa de Cristo. Por isso as celebracbes se realizavam nos momentos
correspondentes aos desses eventos, isto €, nas horas pos-meridianas e noturnas. Por diversas
razdes, que ndo € o caso de aqui exp6-las, a hora da celebracéo da Ceia do Senhor na noite da
quinta-feira, a da Paix&o na tarde da sexta-feira e a da Vigilia Pascal no sabado a noite foram
sendo cada vez mais antecipadas, de modo que ja em fins da Idade Média, todas as funcdes do
Triduo Pascal, da sua sede nativa pds-meridiana ou noturna haviam retrocedido para as horas

matutinas®®

. As consequéncias foram, em grande parte, prejudiciais, porque 0 povo sentiu 0
vazio que se criou nesses horarios e procurou preenché-los com devogdes como, por exemplo,
as trés horas de agonia, as horas dolorosas e a Via Sacra nas tardes da sexta-feira santa, coisas
Otimas em si, mas longe de poderem compensar a eficacia da solenissima funcdo liturgica

desse dia®®

. O maior dano, porém sofreu o sdbado santo, porque o simbolismo e as proprias
formulas litlrgicas da Vigilia Pascal, destacada da sua sede noturna, perderam em grande
parte clareza e significado; e, o que é pior, o proprio carater do sadbado santo veio a ser
substancialmente transformado, tanto que, de dia alitirgico e de luto em memoria de Jesus
depositado no sepulcro, acabou por ser um dia de regozijo pascal antecipado®®.

Diante de tal quadro, Martinho Lutero deseja uma reforma que leve os fiéis de
novo a participacdo plena nos mistérios cristdos. Para tanto, ele introduziu o alemdo como
lingua litargica, ainda que com muito pesar, pois ele admirava muito o latim e desejava que

também o grego e o hebraico fossem de conhecimento publico, mas diante das evidentes

%3 CATTANEO. Il culto cristiano in Occidente, p. 294. Essas corporagdes tiveram muito sucesso, porque seus
membros encontravam nelas garantia de protecdo para seus negocios, de socorro em momentos de dificuldade
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dificuldades, ele optou por uma lingua que todos pudessem compreender®”’. Por néo encontrar
suficiente fundamento biblico nos sacramentos da crisma, da ordem, do matriménio e da
ungdo dos enfermos retirou-0s do elenco de sacramento, conservando apenas o batismo, a
eucaristia e, em certa medida, a confissdo, mas dando-lhes uma nova interpretagio®®. Aboliu
a missa privada e as missas em honra dos santos. Proclamou o “triplice cativeiro babilonico
da Igreja: o ndo dar do calice aos leigos, a doutrina da transubstanciacao e o impiissimo abuso
da missa como sacrificio”*®. Propds ainda a abolicdo da hierarquia da Igreja e da confissdo
individual®™.

Contudo, deve-se notar que, apesar de desejar reformar a liturgia, a reducao
drastica da missa a consagracdo, realizada pela mentalidade parcial de um homem do II
milénio, foi decisiva para as liturgias nascidas da Reforma®. Os reformadores ndo levaram,
pois, em consideracdo a evolucdo da oracao de béncéo e acdo de gragas feita por Jesus durante
a ceia (cf. Mt 26,26-29 e paralelos) e testemunhada pela eucaristia da Didaqué. Na Formula
Missae, introduzida por Lutero em novembro de 1523, o canon é reduzido somente ao dialogo
inicial, as palavras sobre o pdo e o célice e a0 Sanctus-Benedictus®'?. Dois anos mais tarde,
porém, Lutero reduz mais ainda o canon, subtraindo-lhe o dialogo inicial e, além disso,
recomenda a distribuicdo do péo entre as palavras sobre ele e as sobre o célice, conforme nos
relatos biblicos, e a distribuicdo do calice imediatamente depois das palavras sobre ele®™.

Da parte da Igreja Catolica houve uma tentativa de reconduzir Martinho Lutero a
obediéncia. Resumidamente assim informa o comentario do Denzinger prévio a Bula Exsurge

Domine de 15 de janeiro de 1420:

Martinho Lutero, que com suas 95 teses [...] encontrou ressonancia,
foi acusado e convocado a Roma ja em nov. 1517. Pouco depois, Ledo X confiou ao
Cardeal Caetano de Vio a tarefa de induzir Lutero a uma retratacdo, mas nem o
encontro entre eles em out. 1518 em Augsburg, nem o debate, em Leipzig, jun.-jul.
1519, entre os reformadores Lutero e Karlstadt e o campedo catdlico Jodo Eck,
levaram a um acordo. Depois que Jodo Eck fora chamado novamente a Roma, foi
aberto um procedimento contra Lutero (jan.-abr. 1520). Entre outros, as
universidades de Colénia e de Louvaina contribuiram com seus votos [...]. J& que
Lutero ndo retratava as suas doutrinas e em 10 dez. 1520 queimou em publico a Bula
Exsurge Domine, foi excomungado em 3 jan. 1521, com a Bula Decet Romanum

Pontificem [...J**.
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Doravante a voz de Lutero vira de fora da Igreja Catdlica que, até entdo, estava
acostumada com pequenas comunidades bizantinas no sul da Italia e outras maiores no Leste
europeu, agora, porém, tera que dividir a Europa também com as Igrejas filhas da Reforma
Luterana.

Muitas igrejas luteranas eram antigas igrejas catGlicas. N&o sofreram
modificagOes significativas, mas, na realidade, houve uma mudanca de atitude com relagéo
aos elementos que as compunham. Contudo, as Igrejas protestantes ndo luteranas foram ainda
mais radicais, pois, tendo em vista uma nova concepg¢éo do culto dominical, as igrejas que se
construirdo depois da Reforma serdo sem altar fixo, bem como sem todas as alfaias,
paramentos, a cruz com o crucificado e as imagens. Serdo, pois, concebidas como uma
espécie de auditério para a leitura da Palavra de Deus em lingua vernacula®®. As novas
igrejas protestantes, portanto, ndo terdo um lugar especifico de culto como se concebia
tradicionalmente, doravante serdo constituidas de uma sala com dois pontos focais: o lugar da
Palavra e o da masica. Para a proclamacdo da Palavra tera um ambdo, mas sem a
monumentalidade que tinham os antigos ambdes das antigas igrejas latinas e os bemas das
igrejas orientais; para a pregacdo, em alguns casos, havera um pulpito, mas também sem a
rica decoracdo que terdo os pulpitos catolicos. O lugar da escola de cantores sera um amplo
espaco para 6rgdo e o coro, visto que o canto dos Salmos é a forma de oragdo fundamental®®®.
N&o terdo tampouco altares, seja 0 mor seja os laterais para as imagens dos santos; para a
celebracdo da Ceia do Senhor bastava uma simples mesa mével. Justamente pela critica ao
luxo e a ostentacdo das igrejas catolicas, as protestantes serdo desprovidas de quase todo tipo
de adorno, s6 muito raramente se construirdo igrejas artisticamente concebidas e decoradas,
inspirando-se nos modelos arquitetdnicos das igrejas catdlicas®"’.

Essa disposicdo do lugar do culto das Igrejas protestantes estd, portanto,
intimamente relacionada com a concep¢do de culto e, sobretudo, de sacramento. De fato, a
preocupacdo primeira dos reformadores é com a questdo da fé, da experiéncia e,
consequentemente, com a pregacdo do Evangelho, dai que ndo se pode chamar o elevado nos
fundos da nave de presbitério, € muito mais uma tribuna com um parlatério. H. Bourgeois
observa, ao comentar a concepcao protestante dos sacramentos, que a fé e o Evangelho
andavam bastante comprometidos na Igreja do séc. XVI e que essa falta de fé salutar teve

consequéncias manifestas que equivalem, todas elas, a substituir a fé pela obra ou pela
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pretensdo humana®”. A primeira dessas consequéncias seria a sobreposicao das tradi¢des ou

das regulamentaces eclesiais sobre as escrituras e, portanto, o ministério eclesial perderia seu
significado espiritual se tornando um poder que oprime a liberdade das pessoas®®. E com
relacdo ao setendrio sacramental, H. Bourgeois lembra que os reformadores o recusam e, por
conseguinte, a compreensdo de ministério eclesial em termos sacramentais, que faria dos
ministros uma casta sagrada®?. Fica, portanto, patente que, diante de uma visao t4o redutiva
de sacramentos e, sobretudo, de ministério sacramental, o presbitério e, sobretudo, seu
prolongamento pelo coro dos mosteiros ou das igrejas catedrais, como era na idade média,
perde toda a sua razéo de ser.

O altar também sofrera uma reducdo substancial nas novas igrejas protestantes e
isso é, naturalmente, devido a concepcao que os reformadores tém da eucaristia. Embora
Lutero aceite a eucaristia como sacramento ao lado do batismo e, em certa medida, da
peniténcia, recusara a nocao de sacrificio, a de transubstanciacao, a rara comunhdo dos fiéis, a

comunh&o sob uma so espécie. Assim bem resume H. Bourgeois:

A pratica eucaristica catélica apresentava, no inicio do século XVI,
muitos sinais de degradacdo. A comunhdo sacramental € muito rara. Em
compensacdo, as missas se multiplicam “por causa dos beneficios muito particulares
que o individualismo religioso de uns e de outros delas esperam”, especialmente
para aquele que “manda oferecer” missas. Lutero pretende, entdo, voltar a uma
pratica biblica da eucaristia, tal qual se exprime nos relatos de sua instituicdo. Se
Jesus disse: “tomai e bebei, todos”, ndo ha razéo para proibir aos leigos a comunhdo
sob as duas espécies. Em nome dessas mesmas palavras, Lutero mantém a presenca
real de Cristo na eucaristia, mas rejeita qualquer apelo a filosofia, como a linguagem
da transubstanciacdo. O péo e o vinho foram dados por Cristo para serem comidos e
bebidos. Em lugar algum € dito que devem ser conservados e adorados. Por que,
entdo, as procissdes do Santissimo Sacramento? Mas ha algo ainda mais grave. A
Igreja romana fez da missa um sacrificio, quer dizer, uma obra, um opus operatum
gue se pretende acrescentar a obra Unica de Cristo. A eucaristia é o testamento de
Jesus, 0 dom de seu corpo e de seu sangue; ndo é um sacrificio, que sé poderia fazer
sombra ao “de uma vez por todas” da paixdo de Cristo. Ha, portanto, uma perversao
nessas missas privadas, nas quais ndo se comunga, as quais ndo se assiste, mas que

se “manda dizer” como se fossem uma boa obra®2.

Em consequéncia dessas questdes levantadas pelos reformadores e radicalizadas
pelos protestantes pds Lutero, o altar ndo serd mais altar-mesa, mas somente mesa, porque nao
ha sacrificio, mas somente a ceia, por isso 0s protestantes insistem tanto na comunhdo dos
fiéis. Por ser a eucaristia somente ceia do Senhor, a eucaristia ndo é para ser adorada, mas so
comida e bebida; e, se ndo é para ser adorada, ndo faz sentido ter qualquer tipo de cibdrio para

conserva-la depois da missa para a adoracao dos fiéis, tampouco retabulos com sacrario ou as
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ediculas muito comuns nas igrejas goticas. Enquanto a teologia catdlica de entdo dava igual
importancia tanto as palavras da instituicio quanto ao sacramento (pdo e vinho), 0s
reformadores ddo mais importancia as palavras (sola Scriptura), mais uma razdo para
suprimir qualquer aparato para ostentar a hostia. Lutero, no ordo missae de 1523, ainda
recomenda a elevacdo da héstia e do célice durante o cantico do Sanctus/Benedictus,
“sobretudo por causa dos fracos, que talvez poderiam ficar chocados pela mudancga repentina
deste rito bastante solene na missa, especialmente 14 onde, com pregac@es em lingua vulgar,
foram instruidos sobre a finalidade desta elevagﬁo”322. Na Deutsche Messe de 1525, porém,
ele suprimira a elevagdo. Se os reformadores veem uma perversdo nas missas privadas, 0s
altares laterais perdem todo o seu sentido, pois era ali que os religiosos e os conegos diziam as
missas privadas simultaneamente. Nas igrejas, que antes eram cat6licas, os altares laterais
permanecerdo sem uso, nas novas construcdes protestantes, porém, eles nem aparecerao.

Calvino ird ainda mais longe, pois, se Lutero ao menos admite que, nas espécies
eucaristicas durante a celebracdo, Cristo esta presente, Calvino o negara. Ecolampéadio e
Calvino, alids, chegam a uma interpretacdo puramente ‘“‘simbolica” (no sentido fraco do
termo) das palavras da instituicdo e, para Calvino, o cristdo recebe, por obra do Espirito
Santo, 0 corpo e o sangue de Cristo, mas 0s elementos do péo e do vinho permanecem o que
s30°%. Diante de uma reducdo sacramental, desnecessario é ornamentar o altar; inttil querer
ver no altar, alias, mesa nas igrejas protestantes, qualquer iconografia tampouco. Ainda por
causa dessa reducdo sacramental, desnecessario seria querer ver nas igrejas protestantes
qualquer imagem da Igreja, para eles, elas ndo sdo mais que um saldo de reunido; quando
dizem “ir a Igreja” estdo se referindo muito mais ao grupo humano do que ao espago fisico.
Igreja de pedra, altar, fonte batismal e ambédo sdo todos reduzidos a sua funcionalidade,
dispensando qualquer discurso teoldgico.

3. O Concilio de Trento e o espaco liturgico

O movimento reformista desencadeado por Martinho Lutero se espalhou muito
rapidamente pela Europa Central e do Norte e se diversificou muito: confissdo de Augsburgo,
Calvino, Melanchton, Zuinglo e os anabatistas — estes Gltimos rejeitam o batismo de criancas
e rebatizam os adultos —; embora partissem de uma mesma inspiracdo, cada qual terd sua
doutrina. Este fato causou um grande mal-estar e confusdo entre os catélicos***. Por isso o

Concilio de Trento ndo tera apenas uma preocupacdo doutrinal, mas também pastoral.
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Contudo, a Reforma catolica representara muito mais uma fixacdo da doutrina e da prética
litirgica medievais do que um verdadeiro avango. Diversos canones do Concilio testemunham
o contexto de polémica contra os protestantes®”®> em que ele se deu. Nada disso, porém,
mudara a disposicdo do local de culto cat6lico, mas somente prenunciara a morte do estilo
renascentista e o nascimento do barroco.

Os reformadores afirmam haver somente trés sacramentos: batismo, eucaristia e,
em certa medida, peniténcia; contra isso, o Concilio reafirmard o tradicional setenario

sacramental bem como a instituicdo de todos os sete sacramentos por Jesus Cristo:

Se alguém disser que os sacramentos da Nova Lei ndo foram
instituidos por nosso Senhor Jesus Cristo, ou que sdo mais ou menos do que sete, a
saber: batismo, confirmacdo, eucaristia, peniténcia, extrema-uncdo, ordem e
matrimonio; ou também que algum destes sete ndo é sacramento no sentido
verdadeiro e proprio: seja anatema®.

Depois tratard cada sacramento em particular. O primeiro deles é o batismo e, ao
tratd-lo fica patente que ha varios pontos polémicos com relacdo a Reforma, mas o fulcro da
questdo estd no que concerne ao batismo de criangas, que 0s anabatistas consideravam
invalido e “rebatizavam” os seus adeptos batizados quando criangas. A razdo de negarem a
validade desse batismo era que uma criangca ndo pode responder pelo ato de fé, algo que os
reformadores, exceto Lutero, consideravam fundamental. A isso a Igreja Catélica no Concilio

de Trento responde:

Se alguém disser que as criancas, depois de receber o batismo, pelo
fato de ndo terem o ato de fé, ndo podem ser contadas entre os fiéis e que, portanto, é
necessario rebatiza-las quando chegam & idade da discri¢do, ou <se disser> que é
preferivel deixar de batizar essas <crian¢as>, que ndo creem por um ato pessoal, a

batiza-las s6 na fé da Igreja, seja anatema®’.

Esse fato de a Igreja Catdlica ndo renunciar ao batismo de criancas esta
intimamente ligado a questdo do pecado original. JA no Decreto sobre o pecado original, o
Concilio trata do batismo de criancas devido ao pecado que toda pessoa traz em si por
pertencer ao género humano, isto é, por todas as pessoas ja nascerem com a mancha do
pecado herdado de Addo 2. O batismo &, pois, apresentado como o rito da Igreja, pelo qual

as pessoas, mesmo as criancas, sao lavadas do pecado original:

“Se alguém nega que as criancas devem ser batizadas recém saidas do
utero materno”, mesmo se nascidas de genitores batizados, “ou entdo sustenta que
s8o batizados para a remissdo dos pecados, mas que ndo herdam de Ad&do nada do
pecado original que seja necessario purificar com o banho da regeneragdo” para
conseguir a vida eterna; “e, em consequéncia, para elas a forma do batismo para a
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remissdo dos pecados ndo deve ser considerada verdadeira, mas falsa, seja
anatema®?,

A consideracdo conciliar é ontologica porque, embora o ser humano tenha sido
constituido em justica e santidade, o pecado passou a ser um traco intrinseco a ele por causa
da transgressdo do primeiro homem*®®°. Em consequéncia, todos devem receber o banho da
regeneracdo para serem lavados da mancha com que ja sdo concebidos e, de preferéncia, logo
que sairem do utero materno, pois pode acontecer de o recém nascido morrer ¢ “se alguém
nao nasce da agua e do Espirito, ndo pode entrar no reino de Deus” (Jo 3,5)331.

Sendo essa, portanto, a posicdo da Igreja Cat6lica ndo ha por que alterar o que
quer que seja na sua pratica liturgica batismal e tampouco na concepc¢éo do lugar de realiza-la,
na disposicdo do batistério. No séc. XVI ja era uma regra construir o batistério no interior da
igreja e ndo no exterior como era na antiguidade cristd e, como continuara o costume de se
batizar criancas, a pia batismal seguird sendo um pequeno receptaculo de agua.

Entretanto, o elemento do espacgo litargico catolico mais importante continua
sendo o altar; primeiro porque é nele que se realiza o sacrificio eucaristico tido pelo Concilio
como o principal entre os sacramentos. De fato, o Concilio primeiro reafirma a doutrina sobre
uma hierarquia entre os sete sacramentos: “Se alguém disser que esses sete sacramentos sao
de tal forma iguais entre si que, de nenhum modo, um seja mais digno que o outro: seja
anatema’®.

Quanto a exceléncia da eucaristia sobre os demais sacramentos, o Concilio

declara:

A santissima Eucaristia tem em comum com 0s outros sacramentos o
fato de ser “o simbolo de uma realidade sagrada e a forma visivel da graga
invisivel”. O que nela se encontra de excelente e singular consiste nisto, que os
outros sacramentos s6 tém forga de santificar no momento em que sdo recebidos,
enquanto na Eucaristia estd o préprio autor da santidade, mesmo antes que ela seja

recebida®?.

Além de ser o elemento principal no espaco liturgico catolico pelo fato da
presenca real de Cristo na eucaristia, o altar continua sendo “altar” também pelo fato de se
conceber a missa como verdadeiro sacrificio; €, portanto, suporte para a imolagdo — incruenta,

deve-se lembrar — da vitima pascal em sacramento:

De fato, depois de ter celebrado a P4scoa antiga, que a multiddo dos
filhos de Israel imolava em memorial da saida do Egito, instituiu a nova Pascoa,
[isto é, ele mesmo,] a ser imolada pela Igreja por meio dos sacerdotes, sob 0s sinais
visiveis, em memorial de sua passagem deste mundo ao Pai, quando, pela efusdo de
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seu sangue, nos remiu e “arrancou do poder das trevas e transportou a seu reino” (Cl
1,13)%,
Contudo o Concilio deixa claro que, ao afirmar que a eucaristia é sacrifico, ndo

estd propondo um novo sacrifico com uma nova vitima; o que ha de diferente é o modo de
oferecer®®. De fato, quem agora se oferece através do ministério dos sacerdotes é 0 mesmo
que outrora se ofereceu no altar da cruz, por isso um s6 é o sacerdote e uma s6 é a vitima®®.
Portanto ndo ha contradicdo entre a afirmagdo da Igreja e a da Carta aos Hebreus: “Ele nao
precisa, como os demais sumos sacerdotes, oferecer sacrificios todos os dias, primeiro por
seus proprios pecados, depois pelos do povo. Isto, ele o fez de uma vez por todas, oferecendo-

se a si mesmo” (Hb 7,27); “... assim Cristo foi oferecido uma s6 vez para tirar os pecados da

~

multiddo” (Hb 9,28); e, sobretudo, “Ora, onde houve perddo, ja ndo se faz a oblacdo pelo
pecado” (Hb 10,18)%'.
Para mostrar essa ndo contradicdo, o Concilio faz intervir as nocbes de

representatio, traditio e obediéncia ao praeceptum:

Este nosso Deus e Senhor, embora se houvesse de oferecer uma vez
<por todas> a Deus Pai sobre o altar da cruz por sua morte (Hb 7,27), para realizar
para eles [ali] uma redencédo eterna, contudo, porque seu sacerdécio ndo devia se
extinguir pela morte (Hb 7,24), na altima ceia, “na noite em que ia ser entregue”
(1Cor 11,23), para deixar a sua dileta esposa, a Igreja, um sacrificio visivel — como a
natureza humana exige —, pelo qual fosse tornado presente (repraesentaretur) aquele
sacrificio cruento que se havia de realizar uma vez <por todas> na cruz e seu
memorial permanecesse até o fim dos séculos e seu poder salutar fosse aplicado para
a remissdo dos pecados que diariamente cometemos, declarando-se constituido
“sacerdote eterno segundo a ordem de Melquisedec’ (cf. S1 110,4; Hb 5,6; 7,17),
ofereceu a Deus Pai seu corpo e sangue sob as espécies de pdo e de vinho e, sob os
sinais destes, os transmitiu (tradidit), para que os recebessem, aos Apostolos (que
constituia entdo sacerdotes do Novo Testamento) e, com as palavras: “Fazei isto em
meu memorial” (Lc 22,19; 1Cor 11,24) etc., ordenou (pracepit) a eles e a seus
sucessores no sacerdécio que os oferecessem, como a Igreja catélica sempre tem

entendido e ensinado®®.
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Entretanto, o Concilio escolhe a nocdo de transubstanciacdo®>” para expressar a
presenca de Cristo na eucaristia e, evidentemente, para contestar as ideias dos reformadores.
Cristo esta presente ndo somente durante a celebragdo eucaristica, mas continua depois que
ela termina®?, porque as espécies eucaristicas foram transubstanciadas em seu corpo e

sangue. Por isso declara o Concilio:

N&o hé, pois, razdo de duvidar que todos os fiéis cristdos, segundo o
costume recebido desde sempre na Igreja cat6lica, devem render, na veneracdo deste
santissimo sacramento, o culto de adoragdo, devido ao verdadeiro Deus. Nem se
deve adorar menos pelo fato de ter sido instituido pelo Cristo Senhor como alimento
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(cf. Mt 26,26ss). Pois cremos presente nele aquele mesmo Deus de quem o Pai
eterno disse, introduzindo-o no mundo: ‘Adorem-no todos os anjos de Deus’ (Hb
1,6; do Sl 97,7), a quem os magos prostrados adoraram (cf. Mt 2,11), de quem
finalmente a Escritura testemunha que foi adorado pelos Apostolos na Galileia (cf.
Mt 28,17)%.

Se a adoracdo, portanto, devida ao Pai 0 € também ao Filho e ao Espirito e se 0
Filho esta verdadeiramente presente nas espécies eucaristicas pela transubstanciacdo, ndo ha
por que ndo adorar a eucaristia, pois o culto eucaristico é culto ao proprio Cristo. Assim
sendo, retdbulos serdo construidos nos altares para a ostentacdo do sacrario da reserva
eucaristica que ndo é s6 para guardar a eucaristia destinada aos impossibilitados de
participarem da missa, mas também para o culto de adoracao dos fiéis.

Ainda com relacdo ao altar € de se observar que o Concilio privilegia a dimensao
sacrifical sobre a convival, de modo que ele é muito mais lugar do sacrificio do que da ceia.

342

De fato, o Concilio insiste na dimensdo sacrifical da eucaristia®“ e aprova e recomenda as

missas em que soO o sacerdote comunga:

O sacrossanto Sinodo desejaria certamente que os fiéis presentes a
cada Missa comungassem ndo s6 em desejo espiritual, mas também pela recepcéo
sacramental da Eucaristia, com que chegariam a eles mais abundantemente os frutos
deste santissimo sacrificio. Mas, se tal ndo sempre acontece, nem por isso condena
como privadas e ilicitas aquelas missas em que s6é o sacerdote comunga
sacramentalmente (can. 8), ao contrario, as aprova e recomenda, pois estas missas
devem ser consideradas verdadeiramente publicas, em parte porque o povo nela
comunga espiritualmente, em parte porque sao celebradas por um ministro publico
da Igreja, ndo em seu proprio favor, mas no de todos os fiéis que pertencem ao corpo
de Cristo®*®.

Embora, portanto, o Concilio reconheca que € mais frutuosa a comunhéo
sacramental, admite a espiritual e, pelo fato de o sacerdote ser um ministro publico, Ihe da a
capacidade de realizar o sacramento “em favor do povo”; a dimensdo convival da eucaristia
fica em segundo plano. Além do mais, mesmo desejando a comunhdo dos fiéis, aprova
(probat) e recomenda (commendat) as missas em que sO 0 sacerdote comunga, nao levando,
pois, em consideracdo de o sacramento ser do género de sinal e que, portanto, conta o aspecto
da visibilidade. Ainda ¢ de se notar o uso do termo “sacrificio” e a omissao de “ceia” para se
referir & eucaristia.

Mas, além de ndo privilegiar o altar como mesa, o Concilio ndo abre qualquer
possibilidade de mudar sua localizacdo na igreja; o0 acesso ao altar continua dificultado aos

fiéis. A separacdo entre as duas classes de cristdos (clero/religiosos e leigos) permanece*.
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Dai que o presbitério simples das igrejas paroquiais ou o prolongado pelo coro nas catedrais e
mosteiros continuaré separado da nave por uma balaustrada.

Entretanto, essa balaustrada que separava o presbitério da nave faz lembrar que
ndo somente o presbitério, mas também o coro que dele era uma prolongagdo também
permanecia separado da nave. De fato a Vida Religiosa € confirmada pelo concilio, que
declara anatema aquele que depreciasse 0s votos feitos depois do batismo>**, e a obrigag&o de
se rezar o oficio divino em coro para os religiosos era téo radical que a Companhia de Jesus,
ordem criada apenas cinco anos antes do inicio do Concilio, teve dificuldades para se
dispensar dessa obrigacdo. Para confirmar a separacao entre clero/religiosos e leigos, a Bula
Quod a nobis de Pio V de 1568 nédo leva em consideracdo a participacdo dos leigos no oficio
como critério de reforma®®. De fato, na concepcéo teoldgica de Pio V, segundo a Bula Quod
a nobis, o oficio divino é a glorificacdo de Deus e cumprimento da missao propria das pessoas
eclesiasticas que devem orar pela Igreja®*’.

Com relacdo ao ambéo, esse ja havia desaparecido, com poucas excecdes, ja na
época gotica. O povo continuava apenas vendo a liturgia, pois ja ndo entendia o que se dizia
ou cantava. O ambao, pois, encontrou um quase substituto no pulpito: dizemos “quase”,
porque o pulpito ndo tinha a mesma funcdo do ambéo, ou seja, ndo era lugar da proclamacao
da Palavra de Deus, mas sim de leituras edificantes e, sobretudo, de explicacdo dos sagrados

mistérios. Este uso do pulpito fica confirmado pelo Concilio ao ensinar:

Embora a missa contenha grande ensinamento para o povo fiel,
contudo ndo pareceu conveniente aos Padres que fosse celebrada correntemente em
lingua vernacula (can. 9). Por isso, conserve-se em toda parte o rito antigo de cada
Igreja e aprovado pela santa Igreja Romana, mée e mestra de todas as Igrejas. Mas
para que ndo <ocorra que> as ovelhas de Cristo passem fome e 0s pequeninos pegam
pdo sem que haja quem lho parta (cf. Lm 4,4), o santo Concilio ordena aos pastores
e a todos os encarregados da cura de almas que, com frequéncia, durante a
celebragdo da Missa, por si ou por outros, exponham um dentre os textos lidos na
Missa e expliquem entre outras coisas algum mistério deste santissimo sacrificio,

principalmente nos domingos e dias de festa®*®.

Neste texto a exposicdo de um dentre os textos lidos na missa ndo parece ser a
leitura liturgica do texto biblico, mas sim uma simples exposicdo do conteudo da Epistola ou
do Evangelho para a instrucao dos fiéis e, ao mesmo tempo, a explicacdo de alguma parte da
missa também com fins pedagdgicos. Essa exposi¢do dos textos lidos na missa e a explicacdo
de algum dos mistérios eram feitas do pulpito durante a missa (frequenter inter Missarum

celebrationem). Por isso, além de questbes acUsticas, 0s pulpitos eram construidos mais ou
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menos no meio da nave, afastado do presbitério também para ndo atrapalhar o sacerdote que
celebrava a missa, quando era outro (per alios) que realizava essa tarefa de expor os textos e
explicar algum dos mistérios, entre outras coisas.

A grande novidade, entretanto, que surgird no espaco liturgico decorrente da
doutrina ou dos decretos tridentinos serd o confessionario. Lutero continuou a considerar a
confissdo um sacramento, mas nao instituido por Cristo, sendo pela Igreja; para ele era como
uma volta ao batismo®*. Os outros reformadores negam o sacramento, mas Calvino via na
peniténcia um exercicio piedoso para a reparacdo dos pecados. Todos, porém, negavam 0
sacramento da ordem, afirmavam que qualquer cristdo podia ministrar o perddo dos pecados
%0 Da parte do Concilio, ndo se acrescentou muita coisa a disciplina, além daquela ja
definida pelo Concilio Lateranense 1V***. A novidade fica por conta da afirmacdo histérica,
ou seja, é uma tradicdo da Igreja®? e teoldgica, porque é de instituicdo divina®*®, para
fundamentar a confissdo auricular ao sacerdote.

O Concilio Lateranense 1V, diante da pouca frequéncia a confisséo, determina que
todo cristdo, de ambos o0s sexos, devia confessar-se a0 menos uma vez por ano por ocasido da
Pascoa. Essa determinacdo ja mostra que, na época, a frequéncia a confissao era mais escassa
que a anual. Os grandes movimentos espirituais tais como os mendicantes incentivardo a
frequéncia maior. Com a reafirmacéo tridentina do sacramento e de sua importancia, havera
um esforco renovado por levar o povo de volta a pratica da confissdo, especialmente, por
parte dos religiosos. As antigas ordens mendicantes se acrescentam, no séc. XVI, os jesuitas e
capuchinhos. Como concretizacdo do convite a confissdo individual ao ministro ordenado da
Igreja, surgem os confessionarios, que, de uma simples grade colocada na balaustrada que
separa o altar da nave, se transforma num movel das dimensdes de um armario. Segundo

informacao do monge beneditino Philippe Rouillard:

Parece que foi também Carlos Borromeo quem introduziu o
confessionario. Enquanto nos séculos precedentes o penitente se confessava,
primeiro, na casa do sacerdote, depois, na igreja, ao pé do altar — o que era um belo
simbolo — um concilio de Mildo, em 1565, decidiu, certamente por boas razdes
pastorais, que uma placa de metal com perfuraces devia separar da penitente (sem
referéncia ao penitente). Em 1576, outro concilio da diocese de Mildo exigiu que em
cada igreja houvesse tantos confessionarios quantos confessores — 0 que permite
pensar que 0s penitentes eram numerosos e escolhiam livremente o confessor. De
Mildo o uso do confessionario passou rapidamente para a Franca: em Aix-en-
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Provence, em 1585, e em Toulouse; em 1590, concilios regionais adotaram o
costume milanés®*,

O uso do confessionario nas igrejas, portanto, ja era bastante comum no fim do
século XVI. As igrejas ja construidas os adaptavam ao longo das naves, e as igrejas barrocas
que estavam por vir se projetariam tendo-os em mente.

Contudo, se a presenca dos confessionarios na nave das igrejas representou uma
novidade decorrente do Concilio de Trento, os altares laterais continuardo como na maneira
antiga. Esses altares que se multiplicaram na época roméanica e na gética para abrigar a
imagem do santo protetor ou de sua reliquia, agora encontram uma doutrina oferecida pelo

Concilio ao justificar o culto ao Santos e as reliquias:

O santo Sinodo ordena a todos os bispos e aos demais que tém o
muanus e a responsabilidade de ensinar, que, segundo o uso da Igreja catdlica e
apostolica recebido desde os primeiros tempos da religido cristd, e segundo o
consenso dos santos Padres e os decretos dos sagrados Concilios, instruam
diligentemente os fiéis, em primeiro lugar, acerca da intercessdo dos Santos, sua
invocacdo, a honra devida as reliquias e o uso legitimo das imagens, ensinando-lhes
gue os Santos que reinam com Cristo oferecem a Deus as suas oracBes pelos
homens; que é bom e Util invoca-los suplicantes e recorrer as suas oracGes e a Seu
poder de auxilio, para obter beneficios de Deus por seu Filho Jesus Cristo, nosso
Senhor, que é nosso Unico salvador e redentor; <ensinando-lhes ainda> que opinam
impiamente os que negam a invocacdo dos Santos...**”.

Tendo, pois, presente essa doutrina, o Concilio incentiva a continuacdo da
devocdo as imagens dos Santos e de suas reliquias, portanto, a construcdo de altares laterais
para abriga-las, tomando, porém, o devido cuidado para que as pessoas mais simples ndo lhes
atribuam qualquer divindade. O claro contexto de polémica contra os reformadores, que
acusavam os catélicos de idolatria e, mais tarde, o clima de triunfalismo catolico incentivara a

rica ornamentacdo desses altares. Esse incentivo, o Concilio assim o expressa:

Além disso, deve-se conceder a devida honra e veneragdo as imagens
de Cristo, da Virgem Deipara e dos outros Santos, a serem tidas e conservadas
principalmente nos templos, <e isso> ndo por crer que lhes seja inerente alguma
divindade ou poder que justifique tal culto, ou porque se deva pedir alguma coisa a
essas imagens ou depositar confianca nelas como antigamente faziam os pagéos, que
punham sua esperanca nos idolos..., mas porgue a honra prestada a eles se refere aos
protétipos que representam, de modo que, por meio das imagens que beijamos e
diante das quais nos descobrimos e prostramos, adoramos a Cristo e veneramos 0s
Santos cuja semelhanga apresentam. Tudo isso foi sancionado pelos decretos dos

Concilios, especialmente do segundo Sinodo de Niceia, contra os iconoclastas®®.

O Concilio, pois, ndo so6 incentiva as imagens nas igrejas, mas ensina a sua funcao
na piedade catolica, ndo as fazendo mais que sinais sem qualquer estatuto sacramental — ndo é
um opus operatum — e, por isso, servem apenas para elevar a mente do fiel ao Cristo, a
Virgem e aos Santos, dos quais a imagem é apenas uma representacdo visual que, por sua vez,

remete o coracdo do fiel ao personagem que ela representa. Lembra ainda o Concilio que esse
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é um costume secular na Igreja e que ja fora defendido pelo segundo Concilio de Niceia
contra os iconoclastas®’. A reacéo anti-iconoclasta catélica ndo tem, contudo, somente a
intencdo de defender o culto aos Santos, mas também de conservar a funcdo pedagdgica das
representacdes pictdricas abundantes nos mosaicos antigos, nos afrescos e vitrais romanicos e
goticos considerados “a Biblia dos iletrados™:

O Concilio considera as representacfes pictoricas e similares uma verdadeira
catequese, pois, elas ndo sdo apenas uma informacdo visual dos episodios da histéria da
salvacdo aos fieis, mas também tém uma funcdo anamnetica, além de ser ocasido de
meditagdo e crescimento nas virtudes cristds a exemplo dos Santos®®. Essas representacdes
entrardo com grande forca nos estilos arquiteténicos pés-tridentinos. De fato, 0 que ja era uma
riqueza artistica nas paredes e nos vitrais das igrejas pré-tridentinas, no maneirismo e no
barroco ganharé&o até o teto.

4. Arquitetura litargica pos-Trento

Na segunda metade do séc. XVI, a separacdo da Igreja europeia entre catélicos e
protestantes ja esta mais que consolidada. Doravante os protestantes serdo os grandes rivais da
Igreja catdlica, contra os quais € preciso proteger as tradicdes e 0s dogmas e sobre o0s quais
convém proclamar o triunfo. Além disso, a reforma interna da Igreja catdlica leva a uma
rejeicdo do estilo renascentista por considera-lo demasiado pagdo — este se inspirava no
classicismo romano pré-cristdio — e, portanto, era necessario buscar novas formas
arquitetbnicas. Porém, mais que encontrar uma nova forma, a arquitetura catolica apenas
deixara os edificios de planta centrada e retornara ao plano basilical e, onde isso ndo era mais
possivel pelo fato de a construcéo ja estar bastante avancada, se fardo alguns remanejamentos,
alongando esses edificios, como sera o caso da basilica de S&o Pedro no Vaticano (fig. 21); a
novidade ficard por conta das formas das fachadas e da excessiva decoracdo. Na Italia
nascera, pois, 0 maneirismo e o barroco; este ultimo se espalhara logo por todo o mundo.

4.1 O maneirismo e os estilos capuchinho e jesuitico

O maneirismo é um fendbmeno circunscrito ao territorio italiano, onde surge na
segunda metade do séc. XVI e leva esse nome por inspirar-se na maneira dos grandes mestres
daquele mesmo século, tais como Leonardo da Vinci, Michelangelo e Tiziano. Mais do que
falar, entretanto, de maneirismo deve-se falar de maneirismos, porque em cada regido da
Itdlia, esse novo estilo assumird formas proprias justamente por inspirar-se em diferentes

artistas. O que ha, porém, em comum € o acentuado gosto pela grandiosidade, 0 movimento e
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a dramaticidade expressos também através dos contrastes claro-escuro e da multiplicacdo dos
jogos ilusionistas — lembremos aqui que tudo isso se d& contemporaneamente ao surgimento
da “idade de ouro” do teatro®>°. Uma segunda caracteristica do maneirismo é o fato de ser a
imediata reacdo a reforma protestante.

As igrejas romanicas italianas eram consideradas muito austeras para festejar o
clima triunfal da Igreja catdlica, por isso os artistas maneiristas foram encarregados de
embelezé-las. De fato, observa G. C. di Ciaccia, prevalece a busca pelo celebrativismo e o
fausto, como glorificacdo da Igreja, do papado e da fé catélico-romana que saira vitoriosa do
atentado da heresia; disso ndo se separa o sincero desejo de dedicar a Deus o que de mais belo
e digno se possa realizar em uma tempérie de gosto no qual o “belo” se apresentava como
sinénimo de “luxuoso e grandioso”36°.

O Concilio de Trento oficializou a instituicdo paroquial, fazendo dos titoli uma
espécie de “lugar vigario” das catedrais, de modo que algumas das funcbes reservadas aos
bispos e, ja havia muito tempo em diversas regides, também delegadas ao clero responsavel
pelas paroquias, doravante sera um habito para toda a Igreja. Entre essas funcbes esta o
batismo bem como o seu registro. Dai terem surgido nas igrejas paroquiais batistérios que,
normalmente, eram construidos em uma capela lateral proxima a entrada. Como ja desde a
Idade Média rarissimamente se batizavam adultos, as fontes batismais continuaram a ser
pequenas pias para o0 batismo de criancas e, por esse mesmo motivo, bastava uma capela; ja
ndo eram mais necessarias dependéncias para a iniciacdo cristd dos adultos.

Ainda outros elementos que se figuram na arquitetura litdrgica de entdo e que
marcam o conservadorismo catolico serdo o coro alongando o presbitério, a balaustrada
separando o presbitério da nave; aquele era o lugar das acbes sagradas realizadas pelo
sacerdote, de costas para o0 povo, e pelos ministros menores, esta, o lugar onde os fieis
permaneciam da mesma forma que na Idade Média, ou seja, na postura de espectadores
passivos. O reforco que Trento deu ao culto aos Santos e as reliquias ndo s aumentou o
namero de altares laterais para esse fim nas igrejas maneiristas como também os embelezou
ostensivamente. Nota-se nisso uma acentuada polémica contra os reformadores, evidenciada
também no retabulo do altar-mor ou nos tabernaculos do Santissimo Sacramento, nos quais é

reforcada a presenca real ndo s6 pelo luxo, mas também pelo cibério que os cobre®*.
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Fig. 25. Google imagens: Igreja do Redentor de Veneza

Exemplos classicos de arquitetura maneirista sdo as obras de Palladio, como a
Igreja Cristo Redentor em Veneza (fig. 25), de ElI Greco e de Timoretto. A Igreja do Cristo
Redentor em Veneza foi encomendada a Palladio pelo Senado da Republica em 1577 como
templo votivo consagrado ao Redentor para o fim da peste comecada no ano anterior. Palladio
morre em 1580, e Antonio da Ponte continua a construcdo da igreja que ficara pronta em
1592. A fachada da igreja em baixo relevo tem timpanos interrompidos pelas meias colunas,
mas que ndo deixa de revelar a imponéncia do templo grego. Sua planta é considerada
impropriamente cruz latina, porque na realidade é retangular; € composta de uma série de
espacos (nave, presbitério, coro, etc.) correlacionados entre si, quase como se fossem
pensados para o desenrolar de uma procissao. As colunas estdao dispostas ao longo das paredes
da nave Unica e do presbitério, sobre o qual se ergue uma ctpula.

Inspiradas nas igrejas maneiristas sdo as das ordens religiosas nascidas no séc.
XVI, Frades Menores Capuchinhos e Companhia de Jesus. Estas, ndo tendo ainda uma
tradicdo arquitetonica, assimilaram a arquitetura também nascente. Os capuchinhos
continuaram com a planta de nave Unica da igreja de S8o Francisco em Assis, mas
acrescentando uma série de capelas laterais comunicantes entre elas para abrigarem os altares
laterais com as imagens dos Santos e das suas reliquias. O coro, porém, é situado por detras

do altar-mor e, se o altar eucaristico é bem visivel ao povo por razbes pastorais, 0 coro fica


http://upload.wikimedia.org/wikipedia/commons/3/37/Chiesa_del_Redentore.J

quase que escondido da vista dos fiéis evidenciando que o oficio é da esfera clausural®®. Os
jesuitas também adotaram igrejas de nave Unica, na qual sdo localizadas as capelas laterais
também comunicantes entre si, como nas igrejas dos capuchinhos, mas ndo tém um coro, uma
vez que a Companhia de Jesus conseguiu a dispensa da obrigagdo de rezar o oficio em coro.
As igrejas jesuiticas tém ainda uma espécie de pseudotransepto — por nao formar uma cruz
com o restante do corpo da igreja — delimitado internamente pelas capelas laterais e criando
um espaco muito mais amplo em torno do altar-mor, o que centraliza, alias, a atencao dos fiéis
sobre a celebracdo eucaristica e a presenca real, coerentemente com a teologia e a pregacao
jesuitica em oposicéo & Reforma protestante®®*.

4.2 O barroco

O maneirismo, os estilos capuchinhos e jesuiticos fardo, pois a transicdo para o
estilo sucessivo, o barroco, e a agdo missionaria dessas duas ordens contribuira para a difusao
deste altimo estilo por todo 0 mundo e sua adogdo também por todos os setores da Igreja
catdlica. Essa difusdo do barroco foi tdo forte, que esse novo estilo ndo foi adotado somente
no mundo catolico, mas também por algumas Igrejas da Reforma ao menos em seus aspectos
exteriores, como é o caso de Londres depois do incéndio de 1666, que permitiu a Christopher
Wrem construir cinquenta e uma igrejas anglicanas em estilo renascentista-barroco inspiradas
nas igrejas catélicas italianas de Bramante e Palladio®®.

A ideologia antiprotestante, sem duvida, serd& uma marca do barroco: o clima
triunfal e o celebrativo estardo patentes na abundancia de esculturas, pinturas e douraduras.
Passada a rigidez das normas arquitetonicas que se seguiu imediatamente ao Concilio de
Trento, os artistas gozardo de muita liberdade e criatividade, o que os levard a um retorno as
plantas centradas e a combinacdo destas com modelos tradicionais como a planta basilical de

trés naves. Essa combinacao de plantas dara ao barroco as seguintes caracteristicas:

O circulo, nos edificios de planta quadrada, transforma-se em elipse; a
cupula do cruzeiro alcanga uma notavel imponéncia; nas construgBes de planta
longitudinal, prevalece a abdbada de berco para a nave central; as naves laterais e o
transepto se reduzem a capelas em forma de nichos ndo comunicantes entre si, mas
sdo importantes do ponto de vista estadtico como pés-direitos e como segunda

cobertura do espago®®.

Como o barroco se preocupa muito com a aparéncia, a fachada recebera uma
importancia cada vez maior, o que fica patente na sobreposicdo de elementos escultéricos —

estatuas, pilares, colunas e pilastras —, a alternancia e a mescla de superficies de paredes

%2 1hid.

%3 bid, p. 135.

%4 1bid, p. 130.

%5 KOCH. Dicionario dos estilos arquitetdnicos, p. 50.



cbncavas ou convexas conferem-lhe um aspecto alegre e imponente, além de formar
ondulagbes nas paredes, que vibram ritmicamente para frente e para trds (fig. 26),

transmitindo seus movimentos ao espaco interno>®®

. As cupulas barrocas sdo algo particular;
normalmente se apdiam sobre tambores com muitas janelas e, no alto tém uma lanterna
também com janelas (fig. 27 e 28) para deixar a luz entrar e, como normalmente estdo sobre o
cruzeiro, a luz é destinada ao altar-mor , foco da atencéo de toda a assembleia por ser o lugar
da transubstanciagéo e, portanto, da presenca real do Cristo. O cruzeiro, por sua vez, tem a
caracteristica de ter quatro arcos: 0 que 0 separa da nave, o da abside e 0s dois das capelas dos
dois lados do transepto; o conjunto da clpula se apdia sobre esses quatro arcos.

Outra caracteristica marcante do barroco, talvez a mais marcante do ponto de vista
estético, € a abundancia decorativa. O movimento das formas arquitetdnicas e pictdricas é
sempre ascendente, indicando um movimento para o alto, destino dos fiéis em Cristo. As
esculturas que no gético abundavam nas arquivoltas das grandes portas principais, no barroco
chegam até o teto, como se pode notar, por exemplo, na igreja jesuitica do Gesu em Roma,
onde estatuas imensas ddo continuidade a pintura. O dourado esta por toda parte e as cores sao
vivas nas pinturas que, ao contrario dos estilos paleocristdos e medievais preferentemente
anamnéticos — cenas biblicas e aspectos da vida dos Santos — no barroco revelam uma
presenca de temas escatologicos: assuncdo da Virgem ou de outros Santos e a representacédo
do paraiso celestial. O gosto pela representacdo teatral é patente: um teatro sagrado, um jogo

entre o visivel e o invisivel.

3¢ Ipid.



Fig. 26. Fachada da igreja de Nossa Senhora da Paz em Roma, de Pietro de Cartone.Esta fachada é um belo
exemplo do jogo entre o cdncavo e o convexo. Fotografia de NORMAN. Les maisons de Dieu, p. 216.

Fig. 27. Igreja de Santa Inés na praga Navona, Roma, séc. XVII, de Borromini.
A fachada é concava; entre duas torres campanarias, a clpula sobre uma planta quadrada é dotada de tambor
com janelas e, no alto, a lanterna. Fotografia de NORMAN. Les maisons de Dieu, p. 217.



Fig. 28. Interior da clpula de S&o Pedro no Vaticano, Séc. XVI.
Obra de Michelangelo servira de modelo para as ctpulas no barroco.
Pode-se notar a abundéancia de luz que o tambor e a lanterna deixam entrar.
A esquerda e a direita notam-se dois dos quatro arcos do cruzeiro.

No encontro dos arcos com a base da ctpula,
véem-se medalhBes com representages pictéricas dos quatro evangelistas.
Fotografia de PASTRO. A arte no Cristianismo, p. 39.

O arquiteto barroco tinha, evidentemente, que se preocupar em primeiro lugar
com a solidez da cobertura da igreja. Contudo era de tal modo acabado que lhe permitia
receber essa iconografia. Gragas a perspectiva, 0s artistas conseguem substituir a elevacéo do
gotico através da ilusdo de Otica de uma pintura que permite 0 mesmo resultado no barroco:
elevar a Deus. A elevacdo da igreja, conseguida gragas a perspectiva, faz com que o céu se
abra sobre a terra, e Deus, 0s Anjos e 0s Santos descem a igreja, assim ela se torna casa de
Deus. Contemplando o céu, o cristdo barroco e ja experimentando o gozo futuro aqui na terra,
0 cristdo cresce no desejo de um dia la chegar.

Ainda é de se notar que, em algumas igrejas barrocas, exalta-se tanto o poder do
comitente quanto dos temas religiosos. Um exemplo tipico de exaltacdo de temas religiosos é
0 da basilica vaticana de Sdo Pedro, cujo altar estéd localizado sob a clpula que, sobre ele,
projeta luz em abundancia, o que pode ser interpretado como a acdo do Espirito Santo na
eucaristia. Também o altar-mor recebeu um exuberante baldaquino de bronze rica e
artisticamente trabalhado por Bernini, para exaltar a teologia eucaristica catolica: a
transubstanciacdo e a presenca real. Este altar esta construido sobre o timulo de S&o Pedro,
evidenciando o primado petrino e romano e, portanto, a autoridade do bispo de Roma sobre

todos os outros bispos.



Entretanto o que mais acentua a gloria do comitente da basilica de S&o Pedro ¢ a

catedra (fig. 29), sobre a qual escreve G. C. di Ciaccia:

A mesma exaltacdo contrarreformista do primado romano e petrino
inspira a “Gléria”, verdadeira e propria “carruagem” de bronze dourado que, atras
do altar do preshitério, eleva numa gloria de nuvem e de anjos a catedra episcopal,
que recobre uma catedra mais antiga, considerada ser a de Pedro (na realidade
romanica), sob o emblema refulgente do Espirito Santo, entre um dardejar de raios
de bronze dourado®®’.

Fig. 29. Cétedra da basilica de S&o Pedro no Vaticano, Bernini, séc. XVII.
Fotografia de NORMAN. Les maisons de Dieu, p. 201.

Na fotografia da catedra de S8o Pedro podemos ver no pedestal quatro grandes

figuras de tamanho acima do natural representando os quatro grandes doutores da Igreja:

7 «La stessa esaltazione controriformista del primato romano e pietrino ispira la ‘Gloria’, vera e propria
‘macchina’ in bronzo dorato che, dietro 1’altare del presbiterio, eleva in una gloria di nuvole e di angeli la
cattedra episcopale, racchiudente una cattedra piu antica, ritenuta quella di Pietro (in realtd romanica), sotto
I’emblema rifulgente dello Spirito Santo, tra un dardeggiare di raggi di bronzo dorato”: CIACCIA. Il luogo di
culto nella storia, p. 141.



Santo Ambroésio, Santo Agostinho, S&o Jerdnimo e Sdo Gregoério Magno. Estes quatro
doutores colocados na base da catedra ddo ao magistério da Igreja a autoridade da Tradicéo,
portanto, non sola Scriptura, mas também a Traditio, por diversas vezes evocada pela
doutrina tridentina. Os quatro doutores ndo séo, contudo, apenas testemunhas da tradi¢cdo, mas
também da autoridade doutrinal da cétedra petrina e romana. No alto se veem dois anjos
segurando as chaves confiadas a Pedro por Jesus e, terminando o espaldar da céatedra, uma
tiara com trés coroas douradas. Acima da catedra, iluminada por uma mise en scéne barroca,
encontra- se um vitral com a pomba do Espirito Santo contornada por uma multiddo de anjos
fervorosos num éxtase de adoracdo. A luz que passa pelo vitral incide sobre a catedra
significando a assisténcia direta do Espirito Santo ao ministério petrino e romano.

A fachada da basilica é voluntariamente baixa para deixar livre a visdo da cupula
que, segundo C. G. di Ciaccia, simboliza o Cristo/pontifice e cabeca da Igreja, assim a
basilica € imagem da Igreja que tambem tem, na eliptica colunata de Bernini, um simbolo dos

bracos abertos para acolher todo 0 mundo®®®

. A imagem &, pois, de um corpo, o de Cristo, mas
iISSO nos parece uma interpretacdo que sO pode ser feita tendo em mente uma teologia mais
contemporanea, pois é de se duvidar que naquela época Bernini tivesse uma eclesiologia que
permitisse tal interpretacéo.

4.3 O barroco no Brasil

A ocupacdo das Ameéricas comecou no sec. XVI e, no Brasil, os esforcos
evangelizadores ja na segunda metade daquele mesmo século, quando na Europa o barroco ja
estava em gestacdo, comecaram as primeiras construces de igrejas e conventos, sendo o
barroco o primeiro estilo que o pais conheceu. Se o barroco europeu foi fortemente marcado
pela ideologia contrarreformista, o brasileiro ndo tem a mesma conotacdo ideoldgica, ndo é
instrumento de luta contra heresias®®®. O barroco brasileiro ¢, antes de tudo, uma celebracéo
da humanidade de Deus e de seus santos, principalmente da Virgem Maria®”°. Contudo nio
deixa de expressar a ideologia colonial portuguesa através do sistema do Padroado, “direito
cedido pelo papa ao rei portugués com a incumbéncia de promover a organizacdo da Igreja
nas terras ‘descobertas’, de sorte que foi por intermédio deste Padroado que a expansao do
catolicismo no Brasil foi financiada®".

Nos séculos XVI e XVII, a populacdo europeia e africana escrava se concentraram

nas costas brasileiras chegando até o planalto do atual Estado de Sdo Paulo. Foi nestas regides

%8 |bid., p. 141.

%9 MORAES. O espago do culto & imagem da Igreja, p. 40.

370 1bid. p. 41.

"' HOORNAERT, Eduardo. A Igreja no Brasil-Col6nia (1500-1800). Sdo Paulo: Brasiliense, 1982. p. 12.



que a arquitetura sagrada se desenvolveu primeiro e onde, portanto, podem-se encontrar as
mais antigas edificagOes barrocas. Elas pouco ou nada aproveitaram das culturas anteriores ao
descobrimento, ainda que imbuidas de elementos voltados para o sagrado®’?. O zelo quase
fanatico dos missiondrios em extirpar qualquer vestigio do que era interpretado como
idolatria, barbérie, aberracdo da verdadeira fé ndo o permitiu®*’®. Contudo, isso néo evitou
aparecerem na arquitetura barroca brasileira elementos indigenas e tropicais. Um exemplo
claro é a antiga capela de Sdo Miguel Paulista, que apresenta em suas extremidades figuras
antropomorficas & guisa de decoragdo, com tracos nitidamente indigenas®’*. Também no
convento de Santo Antonio em Jodo Pessoa construido entre o fim do séc. XVI e o inicio do
XVII, podem-se notar figuras de frutas e animais tropicais no beiral do muro frontal.

Para além dos elementos decorativos, a arquitetura eclesial barroca brasileira se
distingue pelo material e pela técnica empregados em sua edificacdo. A dificuldade de se
encontrar materiais e ferramentas para talhar a pedra fez com que as igrejas fossem
construidas com taipa de pildo, pedras irregulares com cal e pau-a-pique; a abundancia de
mata nativa favoreceu o também abundante uso de madeira no assoalho, no teto e nos altares.
A dificuldade de méao-de-obra especializada, por sua vez, favoreceu a improvisacdo de
mestres de obra e arquitetos®’>, como foi o caso de muitos religiosos franciscanos e jesuitas.
Por todas essas dificuldades também, poucas igrejas barrocas brasileiras tém abdbada e ou
clpula, como € o caso das igrejas europeias com suas imponentes coberturas.

O barroco brasileiro, entretanto, para além dessas caracteristicas comuns, ha quem
o divida em trés tipos: o de corte, o jesuitico e o popular®”®. O de corte est4 associado ao
sistema do Padroado, alianca entre o trono e o altar que condicionou a acdo missionaria da
Igreja no Brasil, inclusive na construcdo de igrejas®”’. O barroco da corte espalhou-se pela
costa brasileira e nas principais capitais; € um reflexo de grandes nomes do barroco portugués
e tem a riqueza de mestres na arquitetura, na escultura, na pintura e até na masica®’®. O
barroco jesuitico, como observa Claudio Pastro, reflete bem a formacéo da propria ordem e do

Brasil nascente: despojado, com paredes de taipa ou pedras, mas brancas; os retdbulos dos

2 ERADE. Arquitetura sagrada no Brasil, p. 52.

78 HOORNAERT, Eduardo. Histéria da Igreja no Brasil 11/1. Petrépolis, Vozes, 1983. p. 25.

" ERADE. Arquitetura sagrada no Brasil, p. 52.

%% Das igrejas dos colégios jesuitas apenas trés (Bahia, Rio de Janeiro e Pernambuco) foram construidas por um
arquiteto vindo de Portugal especialmente para isto: CARVALHO, José Antonio. A Arquitetura dos Jesuitas no
Espirito Santo: O Colégio e as Residéncias. In: AVILA, Afonso (Dir.). Barroco XII. Belo Horizonte: Imprensa
Universitaria, 1981. p. 127-145.

%8 PASTRO, Claudio. A arte no Cristianismo. Fundamentos — linguagem — espago. S&o Paulo: Paulus, 2010. p.
181-183.

¥ WILLEKE, Venancio. Franciscanos na histéria do Brasil. Petrépolis: Vozes. 1977. p15.

8 PASTRO. A arte no Cristianismo, p. 182.



altares bem trabalhados tém a flora e a fauna brasileira e o requinte de um simbolismo de forte
influéncia do humanismo classico europeu, geométrico, racional e extremamente
decorativo®”®. Entretanto em espacos jesuiticos do passado, continua Claudio Pastro, pode-se
perceber o requinte, a nobreza da forma pura, da acolhida do Mistério nas formas despojadas
e que, na prética, se traduzem em espacos largos, silenciosos e resolucdes térmicas mais
eficazes; duas aguas e uma ou duas torres como sentinelas ou radar do Espirito a proteger e

30 As igrejas jesuiticas tém ainda em comum a nave

comunicar-se com 0 Seu povoamento
Unica, com poucas excecdes, o coro totalmente de madeira sobre a porta de entrada e apoiado
sobre duas colunas e o pulpito sobre um dos lados — quando ndo nos dois — nas paredes da
nave®®!. O barroco popular é uma modalidade desenvolvida na Capitania de S&o Paulo com
elementos da talha do Norte de Portugal, da regido do Prata e a particularidade de contar com
a méo de obra indigena®.

Caso particular, porém, é o barroco em Minas Gerais, 0 maior acervo de todo o
pais, que apresenta também outro tipo que é uma fusdo do da corte com o popular®®. De fato,
a realidade no centro do pais era bem outra. Depois das Entradas ou Bandeiras em 1674
lideradas por Ferndo Dias Pais que chegaram até o vale do Jequitinhonha, comecou a
exploracdo do ouro e do diamante em Minas Gerais, nascendo assim 0s primeiros nucleos
populacionais no estado. Como as ordens religiosas estavam mais presentes nas regioes
litordneas e um pouco nas redugdes na Bacia do Prata, e mesmo porque estavam proibidas em
Minas Gerais, o catolicismo mineiro foi formado por confrarias, que eram de dois tipos: as
irmandades, remanescentes das corporacdes medievais europeias de artes e oficios, e as
ordens terceiras formadas por leigos ligados aos Franciscanos, Dominicanos e Carmelitas.

O catolicismo, portanto, do centro de Minas Gerais era leigo. Pertencer a uma
confraria ou ordem terceira ndo era apenas uma questdo de espiritualidade ou devocdo, mas
também um modo de receber ajuda nos momentos de dificuldades e garantia de um enterro
digno. Suas igrejas eram, pois, mais voltadas para o devocionismo medieval, porque eram

épocas em que os leigos ndo tinham acesso a liturgia oficial da Igreja e o clero, quando nédo

379 1bid.

%80 bid., p. 183.
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%2 CAMPOS, Adalgisa Arantes. Arte sacra no Brasil Colonial. Belo Horizonte: C/Arte, 2011. p. 46.
%3 pPASTRO. A arte no Cristianismo, p. 182.



ausente, tinha uma participa¢do muito timida para o clericalismo da época: em muitas capelas
das irmandades, o padre era contratado para celebrar a missa e nada mais do que isso***.

A riqueza sustentada pelo ciclo do ouro, entretanto, trouxe muitos artistas e
arquitetos para essa regido do interior do Brasil, vindos tanto de Portugal quanto da Itélia.
Mas, sem davida alguma, o que mais se destacou foi um mulato brasileiro, Antonio Francisco
Lisboa, o Aleijadinho, nascido provavelmente em 1738 de um carpinteiro portugués, Manuel
Francisco Lisboa, e de uma escrava negra. De toda a sua obra destaca-se a capela da Ordem
Terceira Franciscana de Ouro Preto, a igreja de S&o Francisco (1766) (fig. 30), e o conjunto
arquitetonico da igreja do Bom Jesus do Matosinhos, em Congonhas do Campo (1808). A

primeira é o mais belo exemplo da evolucdo da arquitetura religiosa barroca no Brasil:

A capela de S&o Francisco de Assis em Ouro Preto é importante
também porque comprova no seu projeto uma evolugdo no emprego das curvas e
contracurvas. Essa evolucdo, que afeta sobretudo a nave e a fachada — especialmente
esta Gltima —, rompe com todos os habitos da arte luso-brasileira na construcéo de
igrejas até entdo utilizados na provincia mineira, introduzindo um tipo
completamente novo na arquitetura religiosa no Brasil*®.

A fachada da igreja ja impressiona pela harmonia do jogo entre cbncavo e
convexo emoldurado por um meio pilar em pedra sabdo. O centro da fachada é delimitado por
duas semi-colunas também em pedra sabdo com capitéis corintios que sustentam duas volutas
que insinuam abertura para 0 céu. Sobre a porta, em alto relevo, esta uma escultura trazendo
ao centro a imagem de Nossa Senhora dos Anjos e uma coroa ndo sobre a Santa, mas um
pouco mais acima. O oOculo da fachada € coberto por um medalhdo com a imagem de S&o
Francisco recebendo os estigmas no monte Alverne. As torres campanarias circulares com
cUpulas e pinaculos completam a harmonia da fachada.

O interior da igreja é preciosissimo. As paredes nuas abrigam seis altares
dedicados (no sentido horario a partir da entrada) a Santa Isabel de Hungria, a Séo Ivo, a
Santa Bona e Sao Lucio, a S0 Roque, a Santa Rosa de Viterbo e a Santa Isabel de Portugal.
O arco cruzeiro em pedra sabéo abriga dois pulpitos. Sobre o altar muito elevado, encontram-
se a imagem de Nossa Senhora dos Anjos e a de Sdo Francisco este ultimo segurando uma
cruz na mao direita e um cranio na esquerda. Como um eco do cruzeiro, um arco emoldura o
altar e, sobre ele, uma interessante representacdo da Trindade. O frontispicio do altar-mor traz

uma iconografia essencialmente pascal: as mulheres levando o 6leo, o sepulcro vazio com o

%% CAMPOS, Adalgisa Arantes. Irmandades Mineiras e Missas, em Varia Historia 16(1996) 66-76: neste breve
artigo, a autora aborda a questdo das missas encomendadas pelas irmandades indicando as tendéncias verificadas
a respeito das demandas e da aparéncia do culto.

%5 FRADE. Arquitetura Sagrada no Brasil, p. 70-71.



anjo sentado na cabeceira, um caixdo com a tampa empurrada e uma faixa na qual se 1é
surexit non est hic.

Absurda seria a pretensdo de querer descrever toda a riqueza dessa igreja em
menos de uma péagina Aqui ndo pretendemos mais que acenar para os seus detalhes mais
importantes. Para terminar mencionamos a belissima pintura do teto, obra de Ataide com a
anuéncia de Aleijadinho. Trata-se da glorificacdo de Maria. Ao centro estd a imagem da
Virgem rodeada por uma profusdo de anjos e nuvens, dando assim a ideia de que o céu se
abriu sobre a terra. Colunas e porticos fazem lembrar a Igreja peregrina. Nos angulos séo
retratados quatro doutores da Igreja: Santo Agostinho, Santo Ambrésio, Sdo Jerdnimo e Séo

Gregorio Magno.

Fig. 30. Igreja de Sao Francisco de Assis da Ordem Terceira.



Outras igrejas barrocas brasileiras mereceriam uma boa descri¢do, como, por
exemplo, a do Bom Jesus do Matozinhos em Congonhas do Campo, sem dlvida alguma, um
dos mais importantes icones do Barroco no Brasil. Contudo escolhemos a de Sdo Francisco de
Assis de Ouro Preto, pelo fato de ser ela um dos monumentos mais perfeitos do Ocidente,

como Gabriel Freire observa citando Bazin:

Aleijadinho soube conjugar com mestria a arquitetura com a escultura,
criando um monumento na sua totalidade plastica; mesmo na Italia, onde houve
tantos artistas que foram ao mesmo tempo arquitetos, pintores e escultores, ndo
existe um sO monumento que exprima assim em todos os aspectos, a unidade de
pensamento de um génio®®.

Parece, pois, que na configuracdo do espaco litargico das igrejas paroquiais de
entdo tem uma importancia enorme as irmandades. Cada altar lateral esta ligado a uma

irmandade®’

e ha certa hierarquia, como se pode verificar na igreja matriz de Nossa Senhora
do Pilar em Quro Preto (fig. 31):0 altar-mor é feito por encargo da Irmandade do Santissimo
Sacramento; o primeiro altar lateral a direita da entrada é da Irmandade de Sdo Miguel e
Almas ¢ assim cada um dos demais altares tem o seu “dono”. Isso reflete também a vida

eclesial da colonia e, nesse sentido, o espago litirgico ¢ “imagem da Igreja” tal como era

vivida entio.

Irmandade Santissimo
Sacramento e Nossa
Senhora do Pilar

Irmandade Nossa Irmandade dos
Senhora da Conceigiio

Passos

Irmandade Nossa

By Irmandade de
Senhora do Rosario

Santana
dos Pretos e

Irmandade de Trmandade de
Santo Anténio Sido Miguel ¢ Almas

Fig. 31. Interior da Igreja Matriz de Nossa Senhora do Pilar
de Ouro Preto com as respectivas irmandades existentes no setecentos.
Esquema proposto por CAMPOS. Introdugéo ao Barroco Mineiro, p. 14.

%6 BAZIN, Germain. A arquitetura religiosa barroca no Brasil. Rio de Janeiro: Record, 1983. p. 223.
%7 CAMPOS, Adalgisa Arantes. Introduc&o ao Barroco Mineiro. Belo Horizonte: Crisalida, 2006. p. 14-16.



Nas igrejas das irmandades e ordens terceiras os altares laterais sdo determinados
conforme as funcGes que a confraria tem no conjunto. Por exemplo, na igreja do Carmo de
Ouro Preto, os altares sdo com 0s passos da Paixdo, porque cabia a ela uma procissao na
Semana Santa com esses passos. As igrejas estavam, pois, mais voltadas para as devogoes das
irmandades do que para o culto cristdo que, na sua centralidade, celebra todo o Mistério
Pascal do Cristo, no qual todo o Mistério Trinitario se desvela.

4.3 O rococo e o fim do barroco

O rococo, embora ja estivesse presente em ambiente germanico nos fins do séc.
XVI, somente no séc. XVIII se expandiu pela Europa chegando & América®®. Rococ6 é um
termo derivado do estilo rocaille francés, ornamento assimétrico do barroco tardio em forma

de concha®®

. A planta das igrejas rococos é preferentemente eliptica (fig. 32) de nave Unica,
com o presbitério muito profundo e quadrado com os angulos arredondados. A entrada
principal & normalmente semicircular e possui um deambulatério marcado por uma série de
colunas duplas. Entretanto o que predomina é a decoracdo de interiores, cuja caracteristica

principal é a assimetria de cada elemento®®.

Fig. 32. Santuario de Wies na Bavéria, planta de Zimmermann.
Desenho proposto por CIACCIA. 1l luogo di culto nella storia, p. 143.

De fato, as linhas das arcadas se diluem nas contracurvas e nos estuques dourados;

0 branco e o rosa dominam entre voos de anjinhos e profusdes de guirlandas em estuque. A

%8 O rococo ndo constitui uma fase do barroco, mas sim uma concepcéo propria com diferentes raizes formais.
Cf. OLIVEIRA, Myriam Andrade Ribeiro. O Rococd religioso no Brasil e seus antecedentes europeus. So
Paulo: Cosac & Naify, 2003.
zzi KOCH, Dicionario dos estilos arquitetdnicos, p. 207.

Ibid.



sinuosidade das linhas, as cores claras e a luminosidade pretendem desmaterializar a massa e
criar uma imagem do paraiso e, de igual modo, os dois pulpitos parecem levitar sobre nuvens,
somente o altar conserva certa massa, mas as linhas estruturais do retdbulo se perdem entre

curvas, estatuas e estuques que se elevam para o alto®®.

Fig. 33. Pulpito da igreja de peregrinacéo de Wies, Bavéria,
por Dominikus Zimmermann entre 1746-1754.
Fotografia de E. NORMAN, Les maisons de Dieu, p. 197.

Os melhores exemplos de rococo estdo em terras alemas e austriacas e, entre estes,
estd a igreja de peregrinacdo de Wies na Bavéria, construida por Dominikus Zimmermann
entre 1746 e 1754. O pulpito dessa igreja (fig. 33) mostra bem a decoracéo do estilo rococo,

com sua profusdo de conchas, cores leves fazendo fundo para o estuque dourado. O pulpito é

%1 CIACCIA. Il luogo di culto nella storia, p. 143.



uma composico tipica barroca com putti**?

voantes que seguram as cortinas, dois outros
abaixo segurando os emblemas episcopais e, no topo, um anjo com as Tabuas da Lei; no
parapeito alegoricamente estdo representadas a Esperanca, a Fé segurando a cruz, o célice e a
héstia, e no canto direito a Caridade®*. Na parte plana da cobertura do pulpito se observa a
pomba do Espirito Santo. Observemos que 0s emblemas episcopais (mitra e baculo) estdo ao
lado do balcdo, enquanto os emblemas pontificios (tiara e cruz papal) estdo no alto,
possivelmente, uma indicacdo da unido e da obediéncia do bispo local ao bispo de Roma.

Entretanto, o barroco e 0 rococd encontram um oponente nas correntes
iluministas. Criticos dos governos absolutistas aos quais a Igreja estava muito ligada, os
iluministas veem na arte rococd uma expressdo da monarquia e da aristocracia ja decadentes e
de uma aristocracia mais dada a licenciosidade da galante comédia pastoril do que a
serenidade e a compostura da representacdo teatral do barroco. Os iluministas com seu
movimento racionalista langcam luzes sobre a vida da sociedade ndo s6é no pensamento
filosofico, mas também sobre a economia e a politica do desgoverno das classes dominantes,
preparando assim uma ideologia que quer uma volta a natureza e aspira a liberdade, a
igualdade e a fraternidade, o que, por sua vez, encontraria seu desfecho em um conjunto de
acontecimentos que ficou conhecido como a Grande Revolucdo de 1789, a Revolucédo
Francesa. Em consequéncia desses disturbios politicos e do triunfo da razdo, as colonias
americanas vao conquistar sua independéncia comecando pela América do Norte ainda no
séc. XVIII e terminando no século seguinte em todo o continente.

4.4 Arquitetura e eclesiologia nos séc. XVI1 ao XVIII

O humanismo renascentista poderia ter sido uma boa oportunidade para o resgate
de uma eclesiologia equilibrada que desse uma orientacdo a toda a Igreja, depois de quase
quatro séculos do grande cisma entre Ocidente e Oriente em 1054. Isso porque 0 humanismo
cristdo era mais simpatico a teologia patristica do que a medieval. A eclesiologia dos santos
Padres era um perfeito equilibrio entre as categorias Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo
do Espirito Santo e cada uma, ao seu modo, encarnava essas imagens em sua liturgia e em sua
arquitetura.

Entretanto as reformas necessarias para apaziguar 0s animos sedentos de

mudancas na Igreja foram negligenciadas pelo Concilio Lateranense V, especialmente no que

%92 Criancas nuas com ou sem asas, versdo dos anjinhos géticos que se propagam, desde o renascimento, mas
especialmente no barroco, nos altares, pinturas, 6rgdos, paredes, abdbadas e galerias das igrejas. Suas atitudes
reproduzem simbolicamente o tema principal a que estdo ligados: KOCH. Dicionario dos estilos arquitetdnicos,
p. 143.

% NORMAN. Les maisons de Dieu, p. 209.



toca a liturgia. Como o Concilio estava mais preocupado com o problema politico e
disciplinar, pouco se fez para a revitalizacdo da vida litirgica e menos ainda para a formagéo
do clero®**. Na preocupacdo com a disciplina eclesiastica surge, entdo, a bula In Cena Domini
como reacdo ao desejo de se realizar a liturgia também em lingua vernacula na Asia, Africa e
Leste Europeu. Contudo, se ndo houve avanco na liturgia, a arquitetura se modernizava
consolidando o estilo renascentista, aprofundando o abismo entre essas duas realidades,
liturgia e arquitetura liturgica, tdo intimamente ligadas na antiguidade cristd. De fato, as
igrejas renascentistas, embora tenham recuperado a unidade espacial tdo importante para o
culto, eram mais uma expressao da gloria do comitente — papas e bispos inclusive — do que
lugar da celebracdo da liturgia, onde a Igreja aparece no que ela é: Povo de Deus a escuta da
Palavra, Corpo de Cristo em torno de um s¢ altar e Templo do Espirito Santo, que garante a
autenticidade da celebracdo. Era um edificio pensado para responder ao gosto do comitente e
ndo para ser segundo a imagem do Povo Sacerdotal que ali se reunia em assembleia.

Entretanto vozes no interior da Igreja se levantavam contra os diversos costumes
que se instalaram e que pouco ou nada tinham a ver com o espirito do Evangelho. Um novo
cisma se da entdo no interior da Cristandade ocidental exigindo da Igreja de Roma a
convocacdo de um novo Concilio em Trento. Os espiritos reformistas rompem com a Igreja
romana e esta, por sua vez, vai radicalizar as suas tradigdes. Depois de Trento surge na Igreja
uma rejeicdo ao renascimento muito apoiado no paganismo e, em consequéncia, nasce a arte
barroca, agora ndo mais somente para expressar a gléria de seu comitente, mas para exaltar a
vitoria da Igreja romana sobre os “hereges” e reafirmar festivamente os dogmas catolicos. O
esplendor do edificio e da arte barroca glorifica, portanto, a Virgem, os santos, as reliquias, a
vida sacramental e o papado.

Em tal contexto que eclesiologia se pode deduzir das igrejas barrocas? Que
imagem de Igreja elas expressam? Aqui se nos faz necessario dar um passo atras na histéria e
tomar alguns dados da teologia escolastica e dos concilios dos trés ultimos séculos antes de
Trento, para conseguirmos responder a essas questdes. Embora na escolastica ndo se encontre
um tratado sobre a Igreja, ha, contudo, algumas passagens que nos ddao uma nocao da
eclesiologia de entdo. De fato, o ambiente medieval ndo exigia uma eclesiologia sistematica e
separadamente escrita, porque ndo havia, como hoje, uma separacao entre o0 mundo eclesial e
o secular, mas um ambiente uno e era precisamente a Igreja quem garantia essa unidade>®>.

Em consequéncia a eclesiologia era tratada dentro da cristologia. Paul Tihon, depois de fazer

¥4 CATTANEQO. Il culto cristiano in Occidente, p. 286.
% TIHON. A Igreja, p. 368.



uma analise dos escritos de alguns autores escolasticos, sobretudo de Tomas de Aquino, chega

a seguinte conclusao:

Possuindo a graca em plenitude, o homem Jesus €, ao mesmo, cabeca
de toda a humanidade e do corpo da Igreja. Como Agostinho, Tomas considera o
Espirito Santo a alma da Igreja, isto é, aquilo que Ihe confere sua realidade Gltima,
como faz a alma para 0 nosso corpo. Como se V&, a perspectiva dominante, tanto
nele como nos outros escolasticos, permanece cristoldgica: o Corpo eclesial € visto

como dominio de influéncia espiritual de Cristo, e ndo implica automaticamente os

caracteres de organizacéo social e visibilidade®®.

Houve alguns cismas entre aquele de 1054, dividindo a Igreja em Latina e
Orientais, e a reforma protestante, mas eram resolvidos restabelecendo a unidade da Igreja
ocidental. Contudo continuaram as questfes sobre a autoridade do papa, ndo somente na
disputa entre o poder espiritual e temporal, mas também entre papa e concilio e papa e demais
bispos. No final prevalece o poder do papa sobre todo e qualquer outro tipo de poder,
reafirmado pela posico estabelecida por Bonifacio VIII com a bula Unam Sanctam*®®” de 18
de novembro 1302. Nesta bula, Bonifacio VIII afirma: “a una e tnica Igreja, portanto, tem um
SO corpo, uma so cabeca — ndo duas, como um monstro —, a saber, Cristo e o vigéario de Cristo,
que é Pedro e o sucessor de Pedro”®; equipara, portanto o seu poder ao do préprio Cristo,
pois com Cristo e Pedro, o papa forma uma Unica cabeca. Conclui a bula afirmando:
“declaramos, enunciamos e definimos que, para toda humana criatura, ¢ necessario para a
salvacéo submeter-se ao Romano Pontifice”*%.
No Concilio de Constanca (1414-1418), porém, essas posicdes de Bonifacio VIII

nao foram reafirmadas:

Este Sinodo, legitimamente convocado no Espirito Santo, constituindo
um Concilio geral e representando a Igreja militante, tem o seu poder diretamente de
Cristo; qualquer um, de qualquer estado ou dignidade, até papal, é obrigado a Ihe
obedecer no que diz respeito a fé e na extirpacao do referido cisma“®.

Contudo, na continuacdo do Concilio sob Martinho V, a bula Inter cunctas de 22
de fevereiro de 1418 orienta os inquisidores e a hierarquia a perguntarem aos seguidores de
Jodo Wyclif e de Jodo Hus se criam “que o papa canonicamente eleito para o atual tempo,
uma vez pronunciado 0 seu home proprio, é o sucessor do bem-aventurado Pedro e possui a
suprema autoridade na Igreja de Deus™*®*, depois de ter condenado Jodo Wyclif por afirmar
que “Pedro ndo foi e ndo ¢ a cabega da santa Igreja Catolica”*%%. A autoridade do papa sobre

toda a Igreja continua, portanto, inquestionavel. Além disso, o conciliarismo de Constanca foi

3% |hid.
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1 DH 1264.

492 DH 1206.



rejeitado pelo Concilio de Basileia sob o papa Eugénio 1V*%%. Os papas sucessivos vdo sempre
confirmar a sua autoridade sobre toda a Igreja, de modo que a eclesiologia do séc. XV sera
uma eclesiologia do papado. Além disso, sobretudo a partir de Sixto IV (1471-1484), escreve
Paul Tihon, “abre-se uma série de papas da renascenga, mais preocupados em aumentar o

, . L. R 404
luxo de sua corte e o prestigio politico e cultural do que em exercer sua missdo pastoral”*®.

Entretanto, quando os reformadores se insurgem contra a Igreja, a teologia
catolica se encontrava num estado de decadéncia, porque perdera o contato com as fontes
antigas*®®. Sera a teologia, sobretudo, algumas décadas mais tarde a do cardeal jesuita Roberto
Bellarmino, que dara suporte a confissdo de fé de Trento que, retomando o Simbolo Niceno-

Constantinopolitano e quase que como uma continuacéo deste credo, declara:

Reconheco a santa, catolica e apostélica Igreja Romana como maée e
mestra de todas as Igrejas; prometo e juro verdadeira obediéncia ao Romano
Pontifice, sucessor do bem-aventurado Pedro, principe dos Apostolos e vigario de
Cristo*®.

A eclesiologia de Roberto Bellarmino que dara suporte a essa confissdo de fé na
Igreja estranhamente é muito mais de cunho politico-social do que teoldgico:

Ha uma s6 Igreja, ndo duas, e essa Unica verdadeira Igreja € a reunido
dos homens na profissdo de uma mesma fé cristd e a comunhdo nos mesmos
sacramentos, sob 0 governo dos pastores legitimos e principalmente do Unico vigario
de Cristo na terra, o pontifice romano... Contudo, para que alguém possa ser
considerado como fazendo parte, em qualquer grau, da verdadeira Igreja, sobre a
qual falam as Escrituras, ndo cremos requerer-se nenhuma virtude interna, mas
somente a profissdo exterior da fé e a comunhdo dos sacramentos, coisa acessivel a
nossos sentidos. Com efeito, a Igreja é a uma reunido de homens tdo visivel e
palpével quanto a assembleia do povo romano ou do reino da Franca ou da republica
de Veneza'"'.

Essa concepcdo de Igreja de Roberto Bellarmino sera adotada pelos tedlogos
sucessivos, ndo somente os da era barroca como também pelos das épocas seguintes“®.

Como exemplo da relacdo da arquitetura do renascimento e do barroco com

essa concepcdo eclesiologica dominante na Igreja Catolica tomemos a basilica de S&o Pedro

no Vaticano, uma vez que é uma igreja hibrida: tem comec¢o renascentista por Bramante e

Michelangelo e conclusdo barroca por Bernini. A Igreja de Roma é concebida como mae e

93 TIHON. A Igreja, p. 380.
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mestra de todas as Igrejas presentes em todo o mundo, contudo néo ¢ a catedral de Roma, S&o
Jodo do Latrdo, que exerce tais fun¢des na pratica, ainda que detenha o titulo de “mae de
todas as igrejas da urbis e do orbis”, sendo a basilica vaticana de Sdo Pedro. A basilica
vaticana € um martyrium e ndo uma catedral, contudo a cathedra Petri (fig. 29) ndo esta na
catedral basilica lateranense, sendo na basilica Vaticana. G. C. di Ciaccia analisa 0 complexo
arquitetdnico de Sao Pedro no Vaticano projetando sobre ele a imagem do corpo de Cristo,
embora ela ndo o diga explicitamente, mas o dé a entender ao ver na clpula um simbolo do
Cristo cabega, no edificio a Igreja e na colunata eliptica de Bernini os bracos abertos da Igreja
acolhendo 0 mundo inteiro*®.

Entretanto, essa interpretacdo de G. C. di Ciaccia nos parece anacrénica,
porque ndo corresponde & eclesiologia de entdo. Ja no final do séc. XIV, quando comecam a
surgir os primeiros tratados sobre a Igreja, esta é concebida mais como uma sociedade,
preferindo-se a metafora de reino — no sentido socio-politico — a paulina de corpo. Nos
séculos sucessivos, predomina a eclesiologia do papado, dai a necessidade de se manter a
catedra de Pedro no martyrium vaticano e ndo na catedral lateranense. Fica, pois, garantida a
sucessdo de Pedro na pessoa do papa, e é aqui uma garantia que vem antes do tumulo de Séo
Pedro do que do manus pastoral exercido na catedra lateranense.

Entre o renascimento e o barroco se da a centralizacdo do governo de toda a
Igreja Universal em Roma, mais precisamente no Vaticano com o desenvolvimento das
Congregacdes, departamentos comparaveis aos gabinetes ministeriais*®. A nomeacio do
bispo diocesano é feita pela Sé romana, salvos alguns casos em que a eleicdo local é um
privilégio concedido por Roma. Essa organizacdo da Igreja Catdlica, resultante da
eclesiologia papal na qual o acento cai sobre a hierarquia e ndo sobre a comunhdo no
episcopado, faz com que, na pratica, a Igreja seja vista como uma grande diocese, cuja curia
estd em Roma, e as demais dioceses sejam vistas como regides episcopais administradas pelos
vigarios do papa. Além disso, os inumeros catecismos pos-tridentinos, observa Paul Tihon,
“ao acentuar unilateralmente os aspectos de realidade visivel da Igreja, para responder a
ecclesia invisibilis dos protestantes, fizeram passar para 0 segundo plano da consciéncia
eclesial sua dimensdo de mistério”**,
Respondendo, portanto, a nossa pergunta sobre que eclesiologia se pode

deduzir das igrejas barrocas e que imagem de Igreja ela expressa, ndo se pode encontrar outra

499 CJACCIA. Il luogo di culto nella storia, p. 141.
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resposta que a eclesiologia do papado, e a basilica vaticana disso é uma referéncia. O
complexo dessa basilica ndo € uma imagem do corpo de Cristo; a clpula ndo representa o
Cristo cabeca, como afirma Gabriela C. di Ciaccia, mas sim a imagem da cupula — no sentido
de comando — da Igreja; a imponéncia e o luxo das naves da basilica expressam muito mais o
poderio de seu comitente, 0s papas, do que a assembleia dos membros do corpo de Cristo. E 0
que dizer da imponente e gigantesca colunata berniniana? O abraco que Cristo da a toda a
humanidade é a horizontalidade da cruz, uma forma reta e ndo eliptica. Esta forma é proxima
de um circulo o que sugere mais um esquema de forcas centripetas que convergem para um
centro, no qual estdo o governo e 0 magistério romanos. Os bracos abertos do Cristo na cruz
sugerem que a missdo da Igreja deve continuar até a consumagdo dos tempos, enquanto o
abraco eliptico da basilica vaticana sugere fechamento, portanto, exclusdo bem ao gosto da

eclesiologia bellarminiana**?

. A imagem atribuida por Gabriela C. di Ciaccia s6 tem sentido,
portanto, se se trata de uma re-significacdo pds-Vaticano II.

As demais igrejas barrocas parecem expressar mais uma submissao do que uma
comunhao, pelo menos as igrejas cujo comitente era a diocese, ainda que o génio criativo dos
arquitetos e artistas tenha tido a liberdade de produzir diferentes tipos desse estilo nas mais
diferentes regides do mundo catélico. Caso tipo é o da igreja de peregrinacdo de Wies na
Bavaéria. O pulpito dessa igreja (fig. 33) traz os emblemas episcopais, mitra e baculo, na parte
inferior, enquanto os emblemas papais, tiara e cruz papal, estdo na parte superior.

Caso diferente, porém, parece ser o das igrejas barrocas no Brasil, pois o
catolicismo brasileiro nédo tinha preocupacfes antiprotestantes. Contudo, ao menos onde o
clero secular e o religioso estavam presentes, elas estavam muito ligadas ao patrocinio do
Padroado, embora a coroa portuguesa tenha tido também outros mecanismos de controle da
Igreja nas colbnias. Mas o mecanismo de controle do Padroado foi 0 mais importante que a
influéncia de Roma sobre o Brasil. Praticamente s6 no séc. XIX o Concilio de Trento foi
aplicado no Brasil*"*. Se por um lado, pois, as igrejas barrocas no Brasil ndo tinham como
enfoque manifestar a autoridade papal e o triunfo tridentino, por outro elas manifestavam a
autoridade do rei de Portugal em terras ultramar. Eram edificacfes que marcavam a conquista
das terras de selvagens para o Reino de Deus “personificado” no Reino Lusitano: a expansao

do Reino de Deus se concretizava na expansdo do Império Portugués.

42 ROBERTO BELLARMINO, Santo. Opera omnia Il: De controversiis christianae fidei adversus hujus
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Em Minas Gerais, mais do que nas outras capitanias, as igrejas expressavam

bem a realidade do catolicismo leigo no Brasil, devido ao fenémeno das irmandades:

As irmandades representavam a verdade racial, social e ideoldgica da
sociedade: havia a irmandade dos pretos (Rosario, Sdo Benedito e Santa Ifigénia), de
Pardos (Conceicdo, Amparo, Livramento, Patrocinio), de brancos (Santissimo
Sacramento, S&o Francisco, Nossa Senhora do Carmo, Santa Casa de Misericordia).

Havia irmandades de proprietarios, comerciantes, militares, trabalhadores,

escravos*,

Essa estratificagdo da sociedade mineira se refletia na riqueza ou na modéstia das
igrejas dessas irmandades, e mesmo nas igrejas paroquiais onde as diferentes irmandades
podiam edificar seus altares, havia uma hierarquia entre eles*™.

Algo ainda a se notar é o fato de esse catolicismo leigo ser pré-tridentino,
portanto medieval. Se a arquitetura, a arte escultérica e pictérica eram barrocas, a
religiosidade era anterior a esse estilo. O barroco brasileiro e, especialmente, na Capitania das

Gerais ndo era ufanista, mas expressava a piedade popular de entéo.

Concluindo: As igrejas renascentistas, maneiristas e barrocas ndo expressam a
imagem da Igreja enquanto imagem da Trindade: Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo do
Espirito Santo. Ndo somente as igrejas europeias expressam uma ideologia, mas também as
americanas: la a ideologia antiprotestante e a supremacia papal, aqui a ideologia da expansédo
do reino hispanico e do lusitano, imagens do reino de Deus e, quando ndo expressava nem
uma coisa nem outra, era a expressao do devocionismo catélico e ndo um lugar de liturgia
catdlica. O barroco brasileiro é uma extensdo do barroco portugués, estilo de uma Igreja que
tem no rei de Portugal uma espécie de reedicdo de Constantino. Contudo néo se deve esquecer
o profundo sentimento religioso dos cidaddos de entdo e seu sincero desejo de louvar e
reverenciar a Deus com beleza. E a beleza daquela época era renascentista e barroca.
Lamentavelmente se, por um lado, a arquitetura litirgica era expressdo de uma eclesiologia
bastante ideoldgica, por outro, era também expressdo de uma piedade desfocada do Mistério

Pascal, no qual Deus se revela Pai, Filho e Espirito Santo.

“4 Ipid.
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CAPITULO V
DO ILUMINISMO AO VATICANO 11

A piedade pos-tridentina rejeitou a arte renascentista por julgd-la muito pagd,
surge entdo o barroco que encontra sua fase final no rococ6. Esta Ultima fase do barroco
coincide com o triunfo do humanismo ja bem fortalecido nos séculos anteriores. Com
Descartes, para quem o que funda a existéncia humana é o ato do pensar — cogito ego sum —, a
razao humana comeca a ganhar autonomia, o que se consolidara com os pensadores do séc.
XVIII e XIX. Como reagdo ao “obscurantismo medieval”, continuado pela época barroca,
esse racionalismo cartesiano aprofundado por Malebranche, Spinosa, Leibnitz entre outros,
ilumina entdo aqueles dois séculos, instaurando, pois, 0 movimento cultural e filoséfico que
ficou conhecido como Iluminismo e que encontrou seu ponto maximo em Kant e Hegel. O
Iluminismo deu ao sujeito a autonomia guiando-o a libertacdo da tutela das instituicGes, da
Igreja inclusive. Doravante 0 que guia a vida humana ndo sera mais o dogma, mas a moral
fundada na razdo. E o triunfo da razéo sobre a autoridade.

Com a autonomia do sujeito em lugar da heteronomia institucional cresce o
ideal de liberdade, igualdade e fraternidade, trilogia eternizada pelo movimento politico que
ficou conhecido como Revolugdo Francesa. E preconizada a queda dos regimes absolutistas, e
os ideais de liberdade chegam as colénias americanas que, comec¢ando pelos Estados Unidos
da América em 1776 — treze anos antes da Revolugdo Francesa—, tomardo todo o continente
no seculo seguinte. Na Europa, comegam 0s movimentos republicanos que tomardo o lugar
dos velhos regimes monarquicos e, onde estes Ultimos resistirdo, terdo que dividir o poder
com o parlamentarismo ou mesmo se contentar com uma funcdo meramente representativa.

Entretanto a razéo tedrica domina as leis da natureza, quando surge o génio de
Isaac Newton e a razdo instrumental conhece um desenvolvimento financiado pelo
mercantilismo ja& bastante consolidado: é a Revolucdo Industrial impulsionada pela
multiplicacdo das invengdes. Aqui nasce uma nova classe social, o proletariado, que ganhara
cada vez mais importancia e peso nas decisdes e no destino da sociedade. Destaca-se entdo o
pensador socioecondémico Karl Marx que, contemplando a sociedade industrial inglesa, criara
sua analise social e 0 manifesto comunista, que prega a luta de classes como instrumento de
libertacdo da sociedade. Aqui, alias, é bom lembrar que no século das luzes surgem novas
ciéncias como a sociologia, a psicologia, a antropologia e a arqueologia. Paradoxalmente o
comunismo marxista triunfard ndo nos paises industrializados, mas nos predominantemente

rurais como o0s da Europa do Leste liderados pela Unido Soviética de Lenine e Stalin.



Entretanto a Revolugdo Industrial provoca nos paises europeus um desejo de
expansdo e, ja ndo podendo mais contar com as colénias americanas, vao dividir entre si a
Africa e alguns paises da Asia. Enquanto isso nas Américas, os paises formados pela
descolonizagdo vdo acolher grandes correntes migratorias, primeiro da Europa e, mais tarde,
também do Oriente; a mdo de obra escrava seré substituida pelos trabalhadores imigrantes. De
fato, os ideais revolucionarios franceses chegam as Américas e, com eles, o Movimento
Abolicionista toma conta de todo o continente no século XIX. O Brasil sera o Gltimo pais
americano a proclamar a aboli¢do da escravatura em 1888.

No interior da Igreja, a vida ndo segue alheia aos acontecimentos que agitavam
a sociedade, agora ndo somente a europeia, mas também a de quase todo o mundo. Vozes se
levantam contra o Iluminismo ou se “afetam” por ele. Neste contexto se observa a criacdo de
muitas novas congregacodes religiosas com o intuito prioritariamente missionario e caritativo,
tendo em vista a pobreza paradoxalmente gerada pelo capitalismo crescente. Observa-se
também o crescimento do devocionismo que culminard com as apari¢des da Virgem no sec.
XIX e XX, quase que como um prolongamento dos milagres eucaristicos medievais. 1sso,
porém, é a concretizacdo do sentimentalismo oposto ao racionalismo moderno. Dois dogmas
marianos sdo proclamados: A Imaculada Conceicdo da Virgem Maria com a bula Ineffabilis
Deus em 8 de dezembro de 1854 por Pio 1X*; e, quase um século mais tarde, a Assuncdo da
Virgem Maria com a constituicdo apostolica Munificentissimus Deus em 1 de novembro de
1950 por Pio XI1*7,

O sentimentalismo sera como a alma de um novo movimento cultural, o
romantismo, que sintetiza a reacdo ao neoclassicismo europeu que parecia ter sido abortado

na era barroca. O neoclassicismo é assim apresentado por W. Koch:

Classicismo indica, em sentido amplo, todas as tendéncias artisticas
gue tomam como modelo a Antiguidade. Em consequéncia, também a arquitetura
italiana do renascimento pertence ao classicismo. Na Franca e no Norte protestante
da Europa, a corrente classicista, que retoma com frequéncia Palladio, permanece
ativa também no barroco... Numa concep¢do mais estrita, “neoclassicismo” denota o
estilo artistico préprio da Europa entre 1770 e 1830 influenciado pela cultura grega...
A atitude objetiva e intelectual dos iluministas encontra, do ponto de vista artistico,
correspondéncia no neoclassicismo, que procura ndo tanto a imitacdo como a

renovacao do espirito da Antiguidade*'®.

418 DH 2800-2804.
17 DH 3900-3904.
18 KOCH. Dicionario dos estilos arquitetdnico, p. 59-60.



O romantismo, reacdo ao neoclassicismo, por sua vez, representa o abandono do
barroco, mas, se por um lado da novas formas estilisticas a pintura, & misica e a poesia, por
outro recupera os estilos antigos para a arquitetura. O séc. XIX serd, portanto, caracterizado
pelo neorrenascimento, pelo neogdtico, pelo neorromanico e pelo faustoso neobarroco da
revolucéo industrial alema, como também por elementos estilisticos mouriscos e egipcios**.

Entretanto, o lluminismo ndo deixou de afetar a vida da Igreja. Enquanto um
Diderot compunha L ‘Encyclopédie e 0 interesse pelas antiguidades gregas impulsionava as
expedicOes arqueoldgicas rumo a Pompeia e ao Egito, Ludovico Antonio Muratori, 0s
beneditinos Jean Mabillon, Edmond Marténe, Mathias-Charles Chardon e o oratoriano Pierre
Le Brun entre outros publicavam importantes obras religiosas antigas da Igreja de Roma com
abundante documentagdo litirgica*?®. Essa arqueologia bibliografica da liturgia romana é
testemunha de um interesse pela renovacdo da vida litdrgica que mais tarde se concretizaria
no Movimento L.itdrgico.

Contudo a influéncia da ja consolidada cultura laica no século das luzes ndo foi
s0 de metodologia cientifica, mas também na arquitetura e na visao de Igreja. Na arquitetura
houve certa adesdo ao neoclassicismo com a construcdo de algumas igrejas, mas esse estilo
teve vida breve. Aqui vale lembrar a influéncia iluminista em alguns espiritos eclesiasticos,
que teve sua grande expressdo no Sinodo de Pistoia em 1786*!. O Sinodo, embora tivesse
reivindicacdes justas que mais tarde seriam quase todas acolhidas pelo Vaticano I, teve uma
postura muito agressiva com relacdo a hierarquia catolica e terminou por ser condenado por
Pio VI oito anos mais tarde*.

Além da agressividade dos Padres sinodais de Pistoia, a Igreja ja enfrentava o
questionamento de sua autoridade temporal. Aos olhos dos pensadores do séc. XVIII “a
religido pertence ao dominio privado, e o0 Estado deve subtrair-se a influéncia da Igreja. Ao

”423. Como

contrario, os crentes e suas instituicdes dependem da jurisdigdo do Estado
consequéncia da Convencdo Nacional Francesa (1789), a Igreja catdlica foi despojada de
grande parte de seus privilégios sociais e obrigada a renunciar ao apoio do “brago secular” e a

se centrar de novo em sua missdo propria, pelo fato de a Convencdo ter instaurado o regime

19 1bid., p. 62-63.

20 CATTANEQ. Il culto Cristiano in Occidente, p. 353-359.

2! |bid., pp. 433-451: Entre outros autores, E. Cattaneo pde o Sinodo de Pistéia no contexto do jansenismo
italiano, mas as idéias tdo revolucionérias do Sinodo contrastam com o0 purismo jansenista, embora Pio VI 0
tenha condenado a0 mesmo tempo por jansenismo e por inovagdes na celebragdo dos sacramentos; é mais
préprio pensar em jansenismo com influéncia iluminista: cf.: BOURGEOIS. Os Sacramentos, p. 196.

*22 DH 2600-2700.

23 TIHON. A Igreja, p. 404.



de separacdo entre Igreja e Estado**. Mas o grande golpe que a Igreja sofreu na sua
autoridade temporal viria um século mais tarde; trata-se da unificacdo da Itélia, que despojou
o Papa de todos os territorios pontificios durante o longo pontificado de Pio 1X.

A autoridade do papa, portanto, posta em questdo e, na segunda metade do séc.
XI1X, ja efetivamente reduzida ao “espiritual”, foi muito defendida pelos tedlogos de entéo,
que ficaram conhecidos como “ultramontanos” e que tinham um modelo eclesiologico de
monarquia absoluta®®. Havia, porém, tedlogos catélicos mais moderados que, filhos do
romantismo, propunham um modelo eclesiolégico baseado na tradicdo patristica e medieval,
portanto o de Corpo Mistico de Cristo, de comunidade dos fiéis dentro da qual a hierarquia se
insere*?®. Contudo, ao final, com a condenacéo do Liberalismo, consequente do Iluminismo e
da Revolucdo Francesa, por Pio I1X com a bula Quanta cura e o Syllabus, o modelo
eclesioldgico centrado na autoridade do papa e na sua infalibilidade permanecera. Agora,
pois, o confronto da Igreja ndo € mais com a Reforma Protestante, sendo com o mundo
moderno e, neste contexto, vai se reunir o Concilio Vaticano I “que se propos unificar o
mundo catélico numa possante demonstracdo da verdade oposta aos erros do tempo e reforcar

29427

a autoridade eclesiastica, particularmente a do pontifice romano Essa eclesiologia do

Vaticano | seguira predominante e s6 sera parcialmente revista no Vaticano 114%.

1. Arquitetura eclesiastica pos-barroco
1.1 Neoclassico
Um edificio neoclassico é muito facil de ser reconhecido porque, muito mais
que um edificio renascentista que apenas emprestava alguns elementos classicos, ele é quase
uma reproducéo do templo grego. E bem verdade que muitas igrejas renascentistas e barrocas
também possuem um timpano triangular na parede frontal, mas esse sera o elemento
dominante no exterior das igrejas neoclassicas nas quais, alis, ele pode vir apoiado sobre
colunas (fig. 34). A planta é sempre centrada, seja redonda (ou eliptica), quadrada ou em cruz
grega. Nas redondas e quadradas, a cupula cobre o edificio inteiro, nas em cruz grega, porém,
a cupula fica no cruzamento. A harmonia do edificio é garantida pela combinacdo bem
proporcional entre meias-colunas, pilastras e cornijas, enquanto a decoracdo é feita com

430

mutulos*?®, pérolas, contas, palmetas**® e os ornamentos sinuosos da Grécia classica.

“2% 1bid., p. 405.

“2% 1bid., p. 413.

426 Cf. Ibid., p. 410-413.

27 1bid., p. 415.

“28 bid., p. 419.

%29 Matulo é uma espécie de modilho (cabeca da viga do templo grego) sob a cornija do templo dérico.
*3%0 palmeta é um friso ornamental em forma de folha de palmeira.



Fig. 34. Igreja de Passagno, Italia, iniciada em 1819. Ha duvidas se foi o artista Canova, filho da cidade, que a
tenha desenhado. Os elementos de base foram inspirados no Pantedo de Roma, mas o pértico dérico no de Atenas. Fotografia
de NORMAN. Les maisons de Dieu, p. 236.

No interior das igrejas neoclassicas catolicas, entretanto, ainda podem-se observar

resquicios do barroco ou de outro tipo de arte anterior, uma vez que o edificio neoclassico €
um tipo de arquitetura que nasce no ambito civil, quando o divdrcio deste com o religioso ja
era fato consumado. Além disso, a impressao geral do edificio é de frieza, muitas vezes de
pobreza, apesar da monumentalidade®!; logo é compreensivel que os artistas de igrejas
buscassem inspiracdo em outros estilos. A arte neoclassica era também muito austera para
costumes ainda presos ao exagero decorativo barroco. De fato, a escultura neoclassica figura o
ser humano com marmore branco, frio e liso; a pintura segue temas classicos ou historicos, e a
linha nitida e rigida se impde & cor**?; pouca motivacéo, portanto, para os catélicos uséa-las
para homenagear o Cristo, a Virgem e seus Santos.

A referéncia mais comum, contudo, é o Pantedo seja 0 romano seja 0 grego. O

romano, de fato, fora transformado em templo cristdo em 13 de maio de 609 sob o pontificado

31 KOCH. Dicionario dos estilos arquitetonicos, p. 60
432 Ipid.



de Bonifacio 1V. O templo pagéo, que fora construido no impeério de Adriano em honra de
“todos os deuses”, entdo ¢ cristianizado em honra de Santa Maria e de todos os martires (fig.
35). Para a adaptacdo deste templo, os nichos foram ocupados com imagens dos martires; na
parede em frente a porta foi construido um pequeno presbitério com um baldaquino, sob o
qual esté o altar. A cupula, evidentemente sem tambor, é vazada no topo para a iluminagéo do
interior. Nas construcfes neoclassicas, porém, se construiu uma abside em forma de meia
concha para o altar. Gabriela C. di Ciaccia observa que é um tipo de edificio que pouco se
presta para as exigéncias litlrgicas, porque, segundo ela, o centro l6gico da igreja é o centro
do circulo, que ndo coincide com o altar, colocado no perimetro. Assim a luz que passa pela
abertura da ctpula incide sobre a assembleia e deixa o altar & margem**. De fato, um século
antes do Vaticano Il era impensavel colocar o altar no centro de uma igreja. Além disso, por
falta de uma pneumatologia que iluminasse a eclesiologia e a liturgia, ndo se podia valorizar o
elemento luz sobre a assembleia.

O templo grego, rejeitado pelos cristdos antigos por motivos ideoldgicos — era
templo dos pagdos — e funcionais — era pequeno demais para comportar uma assembleia
litirgica —, agora € modelo de igrejas, porém muito mais aumentado. Contudo os elementos
que o compdem nédo sdo suficientemente adaptados ao culto cristdo. Veja-se, por exemplo, La
Madeleine em Paris, cujo classicismo dominante se funde com curiosas reminiscéncias
barrocas de tipo teatral no seu interior, formando um plano superior de “pequenos palcos”

com frente para a nave***

. Aqui, por culto cristdo, entendemos a liturgia da Igreja, que, entdo,
ndo era contemplada como uma agdo de todos os cristdos, mas apenas de uma classe deles, o
que seria revisto somente um século mais tarde com o Movimento Litdrgico e oficializado
com o Vaticano Il. E nesse sentido que entendemos que as igrejas neoclassicas ndo sdo aptas
ao culto cristdo. Alids, € um tipo de arquitetura que encontrou mais acolhida em ambiente
civil, sobretudo para edificios publicos. Além disto, por ser um estilo ligado a0 movimento
racionalista, encontrou uma reacdo que teve inicio na Inglaterra, Alemanha e Suica,
originando o Romantismo. Embora esse novo movimento imprima a pintura, a masica e a
poesia novas formas estilisticas, partindo de uma nova concep¢do da natureza e da historia,
ndo criou um novo estilo arquitetdnico, mas sim uma retomada dos estilos passados. A partir
de entdo surgira no Ocidente uma pluralidade de estilos novos e uma retomada de antigos, de

modo que o neoclassicismo se tornaré o Gltimo grande estilo ocidental*®.

3 CIACCIA. Il luogo di culto nella storia, p. 147.
3 bid.
#% KOCH. Dicionario dos estilos arquitetdnicos, p. 60.



Fig. 35. Pantedo de Roma. Gravura de Piranese séc. XVII|,
In: NORMANN. Les miasons de Dieu, p. 22.

1.2 O neorromanico, o neogético e o ecletismo.

Estamos em plena revolucdo industrial na Europa, que proporcionou a
engenharia civil o uso de novas técnicas e materiais de construcdo. No interior da Igreja
Catolica, um saudosismo misturado as novas técnicas de construcao civil recupera os antigos
estilos arquitetdnicos eclesiais, principalmente o roméanico e o gético ou uma recomposicdo de
elementos desses estilos e outros, como o barroco. O neorroménico ndo necessita mais de
espessas paredes para suportar o peso da abobada, tampouco o neogético dos contrafortes
com seus arcobotantes para sustentacdo da cobertura. Se esses elementos ainda aparecem em
alguns casos, € por razbes decorativas que refletem o saudosismo cristdo. Entretanto o barroco
ainda persiste nas regides rurais europeias e no Brasil onde, alids, 0 neorromanico e o
neogotico s6 chegariam ao final do século XIX e inicio do XX com as grandes correntes
migratorias da Europa para as Américas e, sobretudo, com o grande afluxo missionario de

religiosos alemaes, holandeses e italianos.
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Fig. 37. Basilica de Nossa Senhora de Lourdes, Belo Horizonte, 1923, projeto de Manuel Tunes.
Google-foto: Igreja de Lourdes/BH.

Esse conservadorismo arquitetbnico, entretanto, € revelador de uma

incapacidade daquela época de produzir uma interpretacdo propria da arquitetura liturgica.
Daf uma aparente falta de interesse pelo fato religioso*®. Lembremo-nos aqui dos fortes
protestos do Sinodo de Pistoia ocorrido no final do século anterior contra o conservadorismo
litrgico, sufocados, porém, pela hierarquia catdlica liderada por Pio VI*’. Milhares de
igrejas romanicas e gotizantes se erguem mundo afora, mas com pouca atencdo a participacao

ativa de todos os fiéis na liturgia. No Brasil a maioria das igrejas neogoticas € de tijolo e

% CIACCIA. Il luogo di culto nella storia, p. 148.
3 DH 2600-2700.



revestida de reboco em cimento como, por exemplo, as igrejas da Boa Viagem (fig. 36) e de

Lourdes (fig. 37), ambas em Belo Horizonte, Minas Geais.

Fig. 38. Catedral da Sé de Séo Paulo. Google-foto: Catedral da Sé de Séo Paulo.
Caso particular, entretanto, digno de ser citado ¢ a catedral da Sé de S&o Paulo.

O Brasil deixara a escraviddo negra em 1888 e, um ano depois, também o império. Surge,
entdo, um nacionalismo acompanhado do desejo de modernizacdo, que representou o
abandono do barroco colonial. Mas, no caso da diocese de S&o Paulo, é o antiguissimo estilo
gotico o eleito para substituir o modesto barroco da antiga Sé (fig. 38). O projeto é do
arquiteto alemdo Maximiliano E. Hehl e a pedra fundamental foi lancada em 6 de julho de
1913*® embora a missa inaugural s6 v4 ser celebrada em 25 de janeiro de 1954**. Contudo,
ndo se trata de um gdético puro, pois a cupula octogonal € de inspiracdo renascentista,
influéncia do ecletismo, e no acabamento de quase todas as paredes e detalhes foi utilizado
granito nacional (ndo eram, portanto, os pesados muros de pedras macigas do gotico
medieval); por fim, nos detalhes esculpidos em granito observam-se elementos da fauna e da

flora brasileiras**°.

“38 FERADE. Arquitetura sagrada no Brasil, p. 83.
“39 bid., p. 85.
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Um exemplo de neorroméanico em solo brasileiro digno de ser citado é a igreja de
Santa Cecilia (fig. 39), também na capital do Estado de S&o Paulo. O projeto é do arquiteto
italiano Giulio Micheli***; a pedra fundamental foi lancada em 19 de marco de 1897 e a
inauguragdo se deu no dia 22 de novembro de 1901*%. A igreja é de planta em cruz latina,
com cupula octogonal coroando o transepto, onde se localizam os altares laterais; trés naves
compdem o corpo da igreja, sendo a central mais alta que as duas laterais para abrigar o
clerestério. As naves sdo separadas por uma série de pilares fasciculados com capitéis
ricamente decorados num estilo proximo ao corintio, que sustentam arcos plenos e formam
com meias colunas adossadas nas paredes uma série de outros arcos sobre 0s quais se estende
um deambulatério. Este deambulatério tem uma série de colunas que suportam arcos
completos abrindo-se para a nave central e € coberto pela ab6bada lateral. A igreja é coberta
com uma serie de abdbadas que recebem muitas pinturas; também as colunas e pilares séo
pintados para imitar o marmore. Digno de nota € o piso da igreja composto por um belo

mosaico de ladrilhos hidraulicos.

L 2 =

Fig. 39. Igreja de Santa Cecilia, Sdo Paulo. Google-foto: Igreja de Santa Cecilia/S&o Paulo.
Nestas igrejas, entretanto, encontramos uma disposicao arquiteténica, sobretudo a

interior, que ndo é suficiente para revelar aos fiéis o mistério da Igreja, ou seja, 0 Mistério
Pascal ou o Mistério do Deus Trindade revelado por ele. Sem duvida, ainda € época em que,
apesar de toda a critica que se possa fazer a falta de criatividade, em alguns casos, constroem-

se, com arte, igrejas que lembram local de culto. A questdo é o modo como este era

‘f“l BENEDETTI, Emma; SALMONI, Anita. Architettura italiana a San Paolo. Sdo Paulo: Instituto Cultural
Italo-brasileiro, 1953. p. 59.
2 ERADE. Arquitetura Sagrada no Brasil, p. 86.



concebido. De fato, levando-se em consideragdo que o culto dos cristdos € a celebracdo do seu
Mistério, isto é, o Mistério de um Deus Trindade revelado na Pascoa do Cristo, do qual a
Igreja é imagem, os edificios eclesiais de entdo ajudam pouco ou nada na contemplacéo deste
Mistério. O neoclassico, 0 neorromanico e o neogético ndo revelam aos fiéis que eles estdo
em um edificio que deveria ser a sua imagem, o que se traduz nas categorias eclesiolégicas
Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo do Espirito Santo. O povo permanece separado do
clero por uma balaustrada dividindo o interior da igreja em presbitério e nave,
respectivamente lugares dos agentes sagrados e da assembleia que assiste a tudo
passivamente. O altar esta la nos fundos pregado a parede ou um pouco afastado dela; ndo ha
ambdo, somente um pulpito de onde ocasionalmente o povo ouvia grandes pregacdes, mas na
maioria das vezes sem vinculo com o Mistério celebrado; a fonte batismal estd numa capela
na entrada da igreja, desvinculada da vida da assembleia, quase que insinuando que la se
realiza, mais que um sacramento, um ato juridico para entrar na Igreja e, portanto, ter direito a
salvacdo: é a sobreposicdo da linguagem juridica a linguagem teologico-sacramental. Tudo
iSso consequéncia de uma eclesiologia que ainda ndo havia recuperado a concepg¢éo de Igreja
imagem da Trindade através das categorias Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo do
Espirito Santo.

De fato, a eclesiologia e a liturgia de entdo sdo reveladas pela estrutura externa e
interna das igrejas. O corpo do edificio parece mais um louvor edificado a um Deus todo-
poderoso distante de seu povo e ndo o lugar onde ele esta presente no meio dos seus fiéis. A
distribuicdo do espaco interno revela uma Igreja dividida em uma elite sacerdotal e em uma
plebe piedosa, respectivamente instaladas no lugar sagrado e no lugar profano. O espaco
sagrado ndo era, entdo, todo o corpo da igreja, mas somente o lugar onde o sacerdote realizava
as acOes sagradas, ao qual os fiéis ndo tinham acesso. Era ali o lugar da presenca de Deus em
seu Filho Unigénito presente na hostia consagrada. O Pai estd nos céus, o Filho na hdstia
consagrada, e o Espirito Santo esta confinado no presbitério agindo na pessoa do ministro
ordenado. Os fiéis, ndo se compreendendo como Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo do
Espirito Santo, permaneciam na nave na expectativa de receber as gracas pedidas pelo pessoal
especializado gue realizava o culto em seu lugar e ndo com eles. Ndo podemaos, pois, chegar a
outra conclusdo que nédo seja ver no edificio eclesial do século XIX até a metade do XX uma
arquitetura imagem da Igreja hierarquia e ndo de uma Igreja Povo de Deus, Corpo de Cristo e
Templo do Espirito Santo. Esta visdo de Igreja e, consequentemente, a arquitetura eclesial so

mudariam a partir do Movimento Liturgico e, sobretudo, depois do Vaticano I1.

2. O Movimento Lituargico, o Vaticano Il e a arquitetura moderna



2.1 O Movimento Litargico

O Movimento Litargico é um fendmeno tipico dos tempos modernos, porém
desde o Illuminismo ja surgiram na Igreja desejos de renovacdo da liturgia**®, mas sem
sucesso. De qualquer forma, essa época é reconhecida pelos historiadores da liturgia como a
pré-histéria do Movimento Litdrgico***, portanto o que possibilitou mais tarde uma verdadeira
renovacdo na vida litdrgica da Igreja Catélica gracas aos muitos trabalhos ja entéo realizados.
Entre esses devem-se destacar os trabalhos de Dom Prosper Guéranger, abade de Solesmes
que, na verdade, foi mais um trabalho de restauracdo da liturgia romana classica ou pura, que
se deu na luta contra as liturgias neogalicanas, e, sobretudo, do monasticismo beneditino®**.
As obras de Guéranger tiveram prosseguimento na Alemanha por parte dos fundadores de
Beuron, os irmdos Mauro e Placido Wolter, e na Bélgica, sobretudo em Mont César de
Louvain, e em Maredsous, com G. Van Caloen, criador do Missel des fideles de 1882, que
serviu de inspiracdo para o Congresso Eucaristico de Liege em 1883, e da revista Messager
des fidéles de 1884**°.

Contudo, a maior parte dos historiadores prefere datar o inicio do Movimento
Litargico com o monge beneditino belga de Mont César, Dom Lambert Beauduin, que
apresentou suas dissertacfes historicas contidas em sua obra La vraie priére de [’église no
curso do Congrés National des Oeuvres Catholiques em Malines, Bélgica, em 1909*.
Naquele congresso, Dom Beauduin pleiteava a plena e ativa participacdo de todos os fieis na
vida e nos mistérios da Igreja, particularmente na liturgia, e citava como documento base a
afirmacéo do Motu proprio de Pio X, Tra le sollecitudini, sobre a reforma da musica sacra, de
22 de novembro de 1903**®. Neste documento ha um apelo a respeito da participacdo ativa

nos mistérios litdrgicos, como fonte da vida autenticamente crista**

, 0 que foi muito bem
acolhido pelos que estavam empenhados no Movimento Liturgico em busca de uma
verdadeira renovacéo da liturgia. Um novo documento de Pio X publicado em 2 de dezembro

de 1905, Sacra Tridentina Synodus,*° sobre a comunhéo frequente e cotidiana de todos os

4“3 CATTANEQ, Il culto Cristiano in Occidente, p. 452-458.

4 NEUNHEUSER, Burkhard. Il Movimento Liturgico: panorama storico e lineamenti teologici. In:
ANAMNESIS: La Liturgia, momento storico nella storia della salvezza I. Génova: Marietti, 2001. p. 11-16.

% 1d. Histéria da liturgia através das épocas culturais. S&o Paulo: Loyola, 2007. p. 201.

8 1bid., p. 202.

“7T PECKLERS, Keith. Storia della liturgia romana. In: CHUPUNGCO, Anscar (Dir.) Scientia Liturgica I.
Casale Monferrato: Piemme, 1999. p. 167- 194, aqui p. 183-184; BOTTE, Bernard. Movimento Litdrgico. Sdo
Paulo: Paulinas, 1978. p. 21.

8 PECKLERS. Storia della liturgia romana, p. 184.

9 NEUNHEUSER. Histdria da liturgia através das épocas culturais, p. 207.
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fieis, levou muitos catdlicos a pratica semanal e, depois, cotidiana da comunhéo sacramental e
favoreceu a consciéncia de que recebé-la fosse parte integral da participacéo litargica®*.

Entretanto a participacdo de Dom Beauduin no Movimento Litdrgico foi mais
longe. Em 1910 ele fundou a revista La vie liturgique e, dois anos mais tarde, se uniu aos
monges de Mont César para dar inicio as Semaines liturgiques anuais. Em 1914 publicou sua
grande obra La pieté de I’Eglise que, segundo alguns autores, foi uma declaracéo publica do
Movimento Lit(rgico, na qual ele oferece uma sélida base teolégica e eclesioldgica*?.

O Movimento Litdrgico ndo permaneceu circunscrito ao territorio belga e aos
beneditinos, mas bem rapidamente chegou a outros paises da Europa e teve a adesao de outros
religiosos, do clero diocesano e de muitos leigos. Na Alemanha comegou pela Renéania no
Mosteiro de Maria Laach, que se tornou um centro de doutrina e reforma litargica. Fato digno
de ser mencionado aqui foi o encontro do abade I. Herwegen em 1913 com um grupo de
jovens leigos alemdes, que expressaram o desejo de uma maior participacdo na liturgia e, no
ano seguinte, o abade convidou 0 mesmo grupo para a Semana Santa no Mosteiro, quando
eles celebraram pela primeira vez a Missa dialogada**®.

Na Europa, portanto, 0 Movimento Liturgico ja era uma realidade incontestavel e,
de 14, logo chegaria as Américas. Nos Estados Unidos da América em 1926, o Movimento
encontrou um centro de irradiacdo em Collegeville, no Estado de Minnesota, através da obra
de Virgil Michel em colaboragdo com William Busch, Martin Hellriegel, Gerald Ellard entre
outros®™*. Outro pais das Américas onde o Movimento encontrou boa acolhida e grande
desenvolvimento foi o Brasil*®. Aqui, de grande importancia foi um leigo, Dr. Alceu
Amoroso Lima que, sob a responsabilidade do entdo arcebispo do Rio de Janeiro, Dom
Sebastido Leme, fundou nessa cidade em 1932 um Instituto Catolico de Estudos Superiores,
onde, pela primeira vez na histéria do Brasil, funcionou um curso de teologia para leigos*®.
No ano seguinte, o beneditino Dom Martinho Michler, recém-chegado da Alemanha,
comegcou a lecionar liturgia e ndo limitou sua matéria as rubricas e a mera descri¢do dos ritos,

mas procurou aprofundar a teologia da liturgia**’. Embora ja houvesse alguns lampejos do

! PECKLERS. Storia della liturgia romana, p. 184.
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% A obra mais completa sobre 0 Movimento Litdrgico no Brasil é, sem davida, SILVA, José Ariovaldo da. O
Movimento Liturgico no Brasil. Estudo Historico. Petrdpolis: Vozes, 1983; uma boa sintese é oferecida por
ISNARD, Clemente J. C. O Movimento Litdrgico no Brasil. In: BOTTE, p. 205-230.
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Movimento Litlrgico no Brasil antes de 1933*% & nesse ano que se coloca o inicio do
Movimento.

A expansdo do Movimento Litargico no Brasil se deu gracas a fundacdo em 1935
da Acdo Catolica que, sob a presidéncia de Alceu Amoroso Lima, tornou-se logo a grande

9 A Acdo Cat6lica era formada

protagonista do Movimento, que se espalhava por todo o pais
por leigos, muitos deles originarios da entusiasmada A¢do Universitaria Catolica, sobre a qual

escreve J. A. da Silva:

O entusiasmo pela Liturgia pega fogo! Forma-se, no seio da Acéo
Universitaria Catélica (AUC), um Centro de Piedade, que logo passa a denominar-se
espontaneamente Centro de Liturgia, o qual vem contribuir para um forte
impulsionamento na vida espiritual daquela entidade estudantil da Coligacdo

Catélica Brasileira. Portanto, o curso de Liturgia transborda das salas de aula do

Instituto para o ambiente da associac&o universitaria*®.

Fato de grande importancia para a renovagdo da vida liturgica no Brasil foi a
inauguracdo dos trabalhos desse Centro de Liturgia. Trata-se de um retiro que Dom Martinho
Michler deu a um grupo de seis rapazes do Centro em uma fazenda no interior do Estado do
Rio de Janeiro de 10 a 15 de julho de 1933 quando, no segundo dia, Dom Martinho reza a
primeira missa versus populum no Brasil e, alem disso, dialogada tambem pela primeira vez
nesse pais fora da clausura de um convento®®. Para realizar tal proeza, Dom Martinho
improvisou uma capela e, em vez de colocar o altar encostado na parede, colocou-o no centro
da sala e disp0s as cadeiras para 0s participantes em torno dele; a missa, no entanto, foi rezada

%82 Qutra grande novidade foi a participacdo dos jovens leigos na Liturgia das Horas,

em latim
pois pela primeira vez aqueles jovens leigos universitarios tinham em méos o breviario, livro
liturgico que eles pensavam — e na pratica era mesmo — ser um livro de uso exclusivo do clero
e dos religiosos*®®. O Movimento Litdrgico ganha no Brasil um impulso que o tornaria
irreversivel. Espalhando-se por todo o pais, 0 Movimento leva 0s responsaveis maiores a
tomarem consciéncia mais forte da ignorancia geral do povo em matéria de liturgia; da-se
entdo conta da preponderancia de uma religiosidade individualista, subjetivista e
sentimentalista, o que exige da Igreja no Brasil promover a expansdo do Movimento para dar

educacdo litdrgica aos fiéis através de publicagBes, cursos, congressos, programacoes de

%8 S1LVA. O Movimento Litargico no Brasil, p. 33-38.
9 bid., p. 43.

%80 bid., p. 41

“®1 1bid., p. 41-42.

%62 ISNARD. O Movimento Litdrgico no Brasil, p. 210.
%83 bid., p. 211.



estudos litargicos dentro da Acdo Catolica, semanas litlrgicas, promoc¢do da renovacao da
musica sacra, da escultura, pintura, arquitetura, etc.*®.

O Movimento Liturgico ia, pois, de vento em popa mundo afora com uma grande
publicacdo literaria ndo somente em ambito teoldgico-académico, mas também pastoral.
Grandes nomes, além dos ja citados, como Cunibert Mohlberg, Odo Casel, Romano Guardini,
F. R. Dolger, Anton Baumstark, P. Parsch, J. A. Jungmann, Maurice Festugiére, Bernard
Botte, Idelbrando Schuster, Cipriano Vagagini, entre outros, formam a constelacdo de
tedlogos e pastoralistas que deram vida e movimento a liturgia na primeira metade do século
XX*®, Entre estes, destacamos Odo Casel, que se tornou célebre por sua doutrina sobre 0s
mistérios cristdos. Trata-se de sua obra Das christliche Kultmysterium*®® que, junto a uma
centena de artigos e livros*’, influenciou toda uma geracéo de tedlogos dos sacramentos, quer
a favor, quer contra a teologia caseliana*®. De fato, a abordagem caseliana dos sacramentos,
especialmente da eucaristia, € uma tentativa de apresentar a obra salvifica de Deus,
manifestada na historia da salvacdo como o grande e unico mistério do Cristo, desejada desde
a eternidade por Deus Pali, preparada na histéria do Antigo Testamento, realizada no Cristo,
sobretudo na sua morte e ressurreicéo, a fim de que esse mistério seja atualmente apropriado
pelos fiéis através da Igreja, no mistério do culto dela, gracas a um memorial totalmente cheio
de realidade*®®.

Odo Casel atraiu adversarios pelo fato de ter como ponto de partida a histéria das
religibes (concretamente: nas religibes mistéricas do mundo helenistico) e, ao mesmo tempo,
afirmar que ndo queria outra coisa que ser fiel a doutrina de toda a tradi¢éo, sobretudo a mais
antiga, da Escritura, dos Padres, dos grandes tedlogos da Idade Média e da liturgia*™®.
Contudo deve-se reconhecer que Odo Casel teve o grande mérito de tirar a teologia
sacramentaria do ambito da metafisica aristotélica e devolvé-la ao ambito da simbologia

mediterranea, de onde, alias, ela nunca deveria ter saido, uma vez que foi nesse ambiente que

4 SILVA. O Movimento Litdrgico no Brasil, p. 75-115.

%85 Sobre os trabalhos desses homens do Movimento Littrgico veja-se: NEUNHEUSER. Histéria da liturgia
através das épocas culturais, p. 199-216; BOTTE. O Movimento Litlrgico, p. 11-194; CATTANEO. Il culto
cristiano in Occidente, p. 487-517; PECKLERS. Storia della liturgia romana, p. 183-194.
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contemporanea. In: Archiv fir Liturgiewissenschaft 10/1(1967)7-77.
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ela nasceu e se desenvolveu. Além disso, a teologia litdrgico-sacramental de Casel teve o
grande mérito de dar abertura a uma visdo rica e positiva da Igreja como corpo mistico de
Cristo, que se exprime relacional e simbolicamente através da participacdo sacramental®’?,
ainda que carecesse de uma mais profunda teologia biblica e de uma Lex orandi. Em 29 de
junho de 1943, festa de S&o Pedro e S&o Paulo, Pio XllI publicou a Enciclica Mystici
Corporis*’?, na qual destaca a natureza da Igreja como Corpo de Cristo, o que significou um
marco na evolucdo da eclesiologia moderna, por assumir amplamente os enunciados biblicos
e contrariar uma visdo puramente juridica da Igreja.

2.2 O Concilio Vaticano Il: Imagens de Igreja

A Constituicdo Sacrosanctum Concilium do Concilio Vaticano 1l é, sem duvida
alguma, a grande apoteose do Movimento Litargico. De fato, algumas conquistas do
Movimento foram reconhecidas e oficializadas pela Santa Sé, em documentos como as
enciclicas de Pio XII Mediator Dei de 1947*® e Musicae sacrae disciplina de 1955*" a

8*"® além da

instrucdo da Congregacdo dos Ritos De musica et sacra liturgia de 195
restauracdo da Vigilia Pascal em 1951 e de toda a Semana Santa em 1955. Outras grandes
conquistas, que aqui ndo poderiamos deixar de citar, foram a concessdo do uso de linguas
vernaculas no Ritual Romano, sendo o primeiro bilingue o francés, aprovado em 28 de
novembro de 1948, a nova traducdo dos salmos a ser usada na celebragdo do Oficio Divino
em 25 de marco de 1945, a ampliacdo da faculdade de administrar a Confirmacdo aos
enfermos em perigo de morte de 14 de setembro de 1946, a definicdo dos elementos
essenciais no sacramento da ordem de 30 de novembro de 1947 e a concessédo das missas
vespertinas e a nova disciplina do jejum eucaristico de 6 de janeiro de 1953*’°. Mas a reforma
substancial e definitiva foi mesmo a que se seguiu ao Concilio Vaticano 11, que, pela primeira
vez em toda a histdria da Igreja, publicou, em 1963, como seu primeiro documento oficial um
sobre a liturgia, em que assimilava e aprofundava todas essas inovacoes.

O Concilio Vaticano 11 foi todo guiado por uma nova, melhor dizendo, uma mais
tradicional e justa concepcdo de Igreja, recuperada gracas aos Movimentos Reformadores
(Litargico, Biblico e Patristico), que, tanto ao nivel teolégico quanto pastoral, o precederam
nas seis décadas anteriores a ele. Essa concepcdo de Igreja que, alias, permeia todos 0s

documentos conciliares, € exposta de modo sistematico e mais completo na Constituicdo

"' PECKLERS. Storia della liturgia romana, p. 185.
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Dogmatica Lumen Gentium sobre a Igreja*’’, especialmente no capitulo I, quando trata do
Mistério da Igreja*’®, e no capitulo 11, sobre o Povo de Deus*’®. O Concilio revela uma Igreja
mais simpatica e aberta a dialogar com as outras Igrejas, ainda que elas ndo tenham tido voz
ativa, mas somente uma presenca de observadores, e outras religides. Ora, um didlogo sé se
da verdadeiramente entre partes diferentes e, para tal, é preciso ter consciéncia de sua prépria
identidade para dialogar com o diferente. A Igreja, pois, para a sua autocompreensdo e o
aggiornamento tdo desejado por Jodo XXIII, expBe sua natureza intima recorrendo as
imagens do Novo Testamento, que a descrevem*® e que foram muito caras aos Padres da
Igreja.

As imagens que a Igreja usa para se definir fazem com que a eclesiologia do
século XX ndo caia em meras definicdes abstratas e sintéticas, o que, alias, era estranho aos
autores neotestamentérios*®!. Sao imagens da Igreja fiéis ao modo semita de pensar dos
hagiografos, expressas em linguagem simbolica, mesmo porque esta é a que mais convém a
teologia, enquanto a linguagem conceitual é mais propria da filosofia. As imagens de Igreja
que apresentam os documentos conciliares sdo as mais diversas. Podemos, porém, agrupa-las
nas trés categorias eclesiologicas: Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo do Espirito Santo.
O que distingue o Cristianismo das demais religibes monoteistas ¢ o fato de a fé cristd
professar trés hipostases em um Deus Uno e Unico, o que, por sua vez, desvela-se no Mistério
Pascal de Cristo, de modo que se afirma que o Mistério cristdo € a fé em Deus que é Pai, Filho
e Espirito Santo. Todas as imagens da Igreja que podemos tirar do Novo Testamento, da
tradicdo teoldgica da Igreja, inclusive dos documentos conciliares, estdo direta ou
indiretamente ligadas a uma das trés categorias eclesioldgicas. Ora, se o edificio eclesial é
resultado arquitetdnico do Mistério da Igreja, que é o Mistério de seu Deus, de algum modo o
edificio igreja tem que refleti-lo.

Ja no proémio, a LG apresenta a Igreja como sacramento (sacramentum) ou sinal
(signum) e instrumento da intima unido com Deus e da unidade de todo o género humano*®,

portanto ja se move no campo da semidtica. A Igreja foi prefigurada desde a origem do

4T COMPENDIO DO VATICANO II. Constituicdes, Decretos, Declaracdes. Petrépolis: Vozes, 1991, p. 37-113.
Para o texto latino seguiremos o apresentado por FELICI, Pericles (Secretario geral do Concilio Ecuménico
Vaticano I1). Constitutio Dogmatica de Ecclesia. In: BARAUNA, Guilherme (Ed.). A Igreja do Vaticano II,
Petrépolis: Vozes, 1965. p. 34-108.

“7® Sobretudo LG 6.
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80 Cf. CERFAUX, Lucien. As imagens da Igreja no Novo Testamento. In: BARAUNA. (Ed.). A Igreja do
Vaticano I, p. 331-345, aqui, p. 331.
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mundo, porque o Pai eterno decretou elevar os homens & participacdo da vida divina*®, e
dessa participagdo a Igreja é como que sacramento®*. Ela é a presenca em mistério do Reino
Deus que, pelo poder divino, cresce visivelmente no mundo“®. O comeco e o crescimento da
Igreja é significado pela &gua e pelo sangue que manaram do lado aberto de Jesus Crucificado
(Jo 19,34) que, por sua vez, alude aos sacramentos do batismo e do altar*®®. Mas a0 mesmo
tempo a unidade dos fiéis que constituem um sé corpo em Cristo (1Cor 10,17) € significada e
realizada pelo sacramento do p&o eucaristico*®’.

Entretanto, para além da imagem do corpo, a Igreja — e cada fiel individualmente

— é apresentada como o Templo do Espirito Santo*®

, pois, consumada a obra que o Pai
confiara ao Filho realizar na terra (cf. Jo 17,4), foi enviado o Espirito Santo no dia de
Pentecostes a fim de santificar perenemente a Igreja... O Espirito habita na Igreja e no coracéo
dos fiéis como num templo (tamquam in templo) (cf. 1Cor 3,16; 6,19)**°. Para falar da Gltima
das acbes do Espirito Santo na Igreja, em que ele habita, a Constituicdo usa a da imagem
esponsal: “Pela forca do Evangelho ele [o Espirito] rejuvenesce a Igreja, renova-a
perpetuamente e leva-a & unido consumada com seu Esposo™*®.

E no paragrafo 6, porém, que a LG vai desenvolver as varias imagens da Igreja:

No Antigo Testamento a revelacdo do Reino se propde muitas vezes sob
figuras (sub figuris). Da mesma forma também agora nos é dado a conhecer a natureza
intima da lIgreja por varias imagens (variis imaginibus). Tiradas quer da vida pastoril ou

da agricultura, quer da construcdo ou também da familia e dos esponsais, sdo preparadas

nos livros dos profetas*®.

Da vida pastoril a imagem mais comum para expor o mistério da Igreja é a do
pastor e das ovelhas e esta ligada a categoria Povo de Deus. Outrora liderado por Moiseés,
Josué, os juizes, os reis, etc., agora € guiado pelo préprio Cristo na pessoa dos apostolos,
bispos; estes ultimos expressam a unidade do novo Povo de Deus, pelo vinculo da caridade
com que se unem ao bispo de Roma. O novo Povo de Deus &, pois, um so rebanho que tem
um s pastor, o proprio Cristo que o conduz rumo ao Reino definitivo. No proximo capitulo
veremos como essa categoria de Povo de Deus pode influenciar a arquitetura eclesial.

A Constituicdo passa das imagens pastoris as agricolas:

G2
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A Igreja é a lavoura ou o campo de Deus (1Cor 3,9). Nesse campo
cresce a oliveira antiga, cuja raiz santa foram os Patriarcas e na qual foi feita e se
fara a reconciliacdo dos Judeus e dos Gentios (Rm 11,13-26). Ela foi plantada pelo
celeste Agricultor como vinha eleita (Mt 21,33-43 par.; cf. Is 5,1ss). Cristo é a

verdadeira vide, que da vida e fecundidade aos ramos, quer dizer, a nés que pela

Igreja permanecemos n’Ele e sem o Qual nada podemos fazer (Jo 15,1-5)*%%,

Neste texto da LG aparece uma imagem genérica: lavoura (agricultura) ou campo
(ager); e duas especificas: oliveira e vide. Para nosso propoésito, interessa especialmente a
alegoria da vinha que Jo&o usa para uma meditacdo sobre o amor cristd0*”. Jesus se declara
como a videira verdadeira e os fiéis sdo 0s ramos dos quais o Pai, que € o agricultor, espera
que deem bons frutos, isto €, frutifiguem no amor fraterno. A condi¢do para a producdo dos
bons frutos, porém, é que os discipulos, 0os ramos, permanecam unidos ao Cristo, 0 tronco e
esta “permanéncia” € a inabitagdo, a mutua imanéncia:

Na parabola da vinha, 15,1-8 (mais exatamente, nos VV. 4-8) Jodo usa 7
vezes o verbo “permanecer” (ménein) para exprimir a unido entre o tronco e 0s ramos, ou
seja, entre Jesus e os fiéis. Mais 4 vezes na explicacdo, VV. 9-17. Jodo usa essa
representacdo ndo apenas em relagdo a Jesus, como aqui, mas também em relacdo ao Pai
(14,10; e 17,23 sem usar o verbo) e ao Espirito (17,17; cf. 14,20). O sentido é o da
imanéncia, a matua inabitacdo de Deus (ou Jesus, ou o Paraclito) nos seus e deles em
Deus. Néo se trata de uma mera “unido moral” entre os fiéis ¢ Jesus/Deus. Da parte de
Deus (em Jesus) trata-se de presenca salvifica, como a Morada (shekind) de Deus no meio
do povo (a Tenda no deserto, 0 Templo em Jerusalém...); e, na medida em que abrimos
espaco para sua presenca no meio de ndés e em noés, também nos “permanecemos” no
ambito dele. Da parte dos fiéis, esse permanecer significa concretamente o continuar na
profissdo de fé em Jesus e na comunh&o do amor fraterno*®*.

A comunh&o com Cristo e com os irmaos tem a ver com as duas categorias de
Corpo de Cristo e de Templo do Espirito que se concretizardo no edificio eclesial.

Em seguida a Constituicdo, seguindo o Evangelho de Mateus e a primeira aos
Corintios, passa da alegoria agricola a da construcgéo civil (Mt 21,33-42; 1Cor 3,6-17). “Com
frequéncia a Igreja é chamada também construcdo de Deus (1Cor 3,9)***, da qual o préprio
Cristo é a pedra angular (Mt 21,42; cf. At 4,11; 1Pd 2,7; SI 117,22). Sobre o fundamento, que
é o proprio Cristo, a Igreja é construida pelos apostolos, aqui estes ultimos sdo apresentados
como os construtores da Igreja e ndo como fundacdo ao lado dos profetas — certamente os do
Novo Testamento — e, dessa fundac&o, Jesus é a pedra principal, conforme Ef 2,20. E Cristo,
porém, que da firmeza e coesdo a toda a constru¢do. Contudo, a alegoria da construgdo é
genérica, especificada pelos nomes que ele recebe: casa de Deus na qual habita a sua familia;
morada de Deus no Espirito (Ef 2, 19-22); tenda de Deus entre os homens (Ap 21,3) e

principalmente templo santo, que, representado em santuarios de pedra, é louvado pelos
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santos Padres. Este santuario, a Igreja, é ainda comparado na liturgia a Cidade santa, a nova
Jerusalém, que Jodo contempla na renovagdo do mundo, e que desce do céu, de junto de Deus
e, aqui, é comparada com uma esposa ataviada para o seu esposo (Ap 21,1). Aqui, portanto,
passa-se da alegoria da construcdo civil para a esponsal e familiar. De fato, a imagem da
Jerusalém celeste ndo evoca apenas uma construcdo fortificada, mas também a de mae (Gl
4,26; Ap 12,17)*°. Também é evocada a imagem da esposa imaculada do Cordeiro imaculado
(Ap 19,7; 21,2 e 9; 22,17) e de esposa no ambito familiar (Ef 5,21-33); em ambos 0s casos,
trata-se da expressdo da unido de Cristo com sua Igreja, do amor que relaciona o Esposo com
a esposa.

Essas imagens podem ser vistas em paralelo com a analogia do corpo, especifica
da teologia paulina, porque Cristo é a fonte da vida profunda dos cristdos, aquele que Ihes
comunica a sua propria vida*’. Seguindo, pois, o paragrafo seis, em que se apresentam as
diferentes imagens da Igreja, a Constituicdo dedica todo um paragrafo a ela como Corpo
Mistico de Cristo*®®. O paragrafo se inicia com a afirmacéo de que Cristo, por sua encarnagio
e pela sua Pascoa que redime e transforma o homem numa nova criatura (cf. Gl 6,15; 2Cor
5,17) e, pela comunicacdo de seu Espirito, faz de seus irmdos misticamente 0s componentes
de seu Corpo. Essa unido dos membros do Corpo com o Cristo e entre eles se da nos
sacramentos, de modo especial no batismo (1Cor 12,13; cf. Rm 6,4-5) e na eucaristia, porque,
participando realmente do Corpo do Senhor na fracdo do péo eucaristico, somos elevados a
comunhdo com ele e entre nds (1Cor 10,17; cf. 1Cor 12,27; Rm 12,5).

A Constituicdo segue afirmando a unido dos membros na diversidade de dons para
a edificacdo da Igreja, pois um s é o Espirito que, para a utilidade da Igreja, distribui seus
varios dons segundo suas riquezas e as necessidades dos ministérios (cf. 1Cor 12,1-12). A
Cabeca deste Corpo é Cristo, imagem do Deus invisivel, em quem tudo o que existe foi
criado, pois ele é antes de todos. Enquanto peregrinamos neste mundo, somos chamados a
viver 0s mistérios de sua vida e a nos conformar a ele na sua morte e ressurreicao. De Cristo
todo o Corpo, alimentado e ligado pelas juntas e ligaduras, aumenta no crescimento dado por
Deus (CI 2,19) e, a alma, ou seja, o principio vital de todo o Corpo € o seu proprio Espirito. A

Constituicdo conclui o paragrafo 7 evocando a imagem do Esposo/Esposa de Ef 5, para falar

¢ TEB, Gl 4,21-31: So Paulo usa aqui o episédio Sara/lsaac e Agar/Ismael como alegoria para falar das duas
aliancas: a lei escravizadora e a graca libertadora. Assim explica a TEB, Gl 4,24, nota x: Alegoria. Esta palavra
indica bem a inten¢do de Paulo: ndo é uma demonstracdo logica, é uma parabola; ser filho de Abrado segundo a
carne, como o filho de Agar, deixa 0 homem na serviddo que caracteriza a antiga Alianga; ser filho de Abrado
segundo o Espirito, como Isaac, liberta 0 homem e Ihe d& acesso a Jerusalém que vem do alto, ao Reino que é a
heranca prometida (cf. 3,18.29; 5,21; 6,8).
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do amor de Cristo pela Igreja, porque, de fato, neste texto se estabelece um paralelo entre a
alegoria do corpo e dos esposos.

Essas imagens tiradas da vida agricola — campo cultivado, oliveira e videira — bem
como a metafora do corpo e da unido esponsal estdo todas subordinadas a categoria Corpo de
Cristo. A da construcdo civil, entretanto, esta mais vinculada a categoria Templo do Espirito
Santo. Certamente que, por pericorese, podemos vincular todas essas imagens a uma ou outra
das trés categorias eclesioldgicas, contudo, o acento teoldgico nestes casos recai,
respectivamente, sobre o Corpo de Cristo e 0 Templo do Espirito Santo. De fato, assim como
0s ramos estdo unidos ao tronco, 0s membros do corpo estdo unidos a cabeca e, por isso, estdo
unidos entre si; é através de seu Espirito que Deus habita nos coracdes dos fiéis e na
assembleia reunida, o que faz dela o seu Templo. Como isso pode influenciar o projeto
arquitetonico tanto do edificio eclesial como dos monumentos pascais — altar, ambao e fonte
batismal — nds o veremos também no proximo capitulo.

A Constituicdo dedica ainda todo um capitulo de nove paragrafos a categoria
Povo de Deus: nova alianca e povo novo; o sacerdocio comum dos fiéis; o exercicio do
sacerddcio comum nos sacramentos; o senso da fé e o0s carismas no povo cristao;
universalidade ou catolicidade do unico povo de Deus; os fiéis catdlicos; os lacos da Igreja
com os cristdos nao-catélicos; os ndo-cristdos; a indole missionaria da Igreja*®®. E de louvar o
fato de a Constituicdo Dogmatica sobre a Igreja dedicar um capitulo inteiro a todo o povo
cristdo antes do capitulo dedicado & hierarquia®®. Este, alids, surge depois como um
desdobramento da exposicdo da estrutura da Igreja e é seguido do capitulo sobre os leigos>®*
para, s6 depois, tratar dos religiosos consagrados™®. Estes Gltimos citados sio como derivacio
especifica da vocacdo universal da santidade da Igreja®®. Sem duvida, a consciéncia
democratica da sociedade contemporanea contribuiu muito para que o Concilio conceituasse a
Igreja como uma comunidade popular, embora essa consciéncia democratica ndo seja
suficiente para explicar a significacdo mais profunda do conceito povo, aplicado & Igreja>®.
Destarte, volta ao cenario teoldgico catdlico o conceito Povo de Deus, carissimo aos escritores

neotestamentarios e dos cinco primeiros séculos da Igreja, porém esquecido durante toda a
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Idade Média, rejeitado pelos catolicos na Idade Moderna por ser o conceito preferido dos
Reformadores Protestantes, e recuperado somente no século XX, pouco antes do Concilio®®.

No parégrafo 9, ao tratar da Alianca nova pela qual o novo povo esta vinculado ao
seu Deus e Senhor, a Lumen Gentium resgata ndo somente a conceituagdo da Igreja como
Povo de Deus, mas a interpretacdo histdrica da obra da Redencédo. De fato, essa historia nao
tem inicio nem termo com a Encarnacdo do Verbo, mas ja estava em andamento na primeira
Alianca selada entre Javé e Israel e tem continuidade na da Igreja peregrina no deserto da
histéria humana. A Igreja, vista como Povo de Deus, se coloca assim em continuidade com o
antigo Israel, pois “como o Israel segundo a carne, que peregrinava no deserto, ja ¢ chamado
Igreja de Deus (cf. Nm 20,4; Dt 23,1ss), assim o novo Israel que, caminhando no presente
tempo, busca a futura cidade perene (cf. Hb 13,14), também é chamado Igreja de Cristo (cf.
Mt 16,18)°%. O resgate da historicidade da Igreja, isto &, da histéria da Salvacdo teve grande
importancia na reforma liturgica, pois a Sacrosanctum Concilium define que a leitura mais
abundante da Sagrada Escritura é de maxima importancia®’ e determina que dela a homilia
“deve, em primeiro lugar, haurir os seus temas, sendo como que a proclamacdo das
maravilhas divinas na historia da Salva¢ao ou no mistério de Cristo™%,

O paragrafo 10 da Lumen Gentium sobre o sacerdocio comum dos fiéis também
foi de grande importancia para a Reforma Litlrgica e para a superacdo do clericalismo
medieval que considerava duas espécies de cristdos ao separa-los em clero e religiosos de um
lado e leigos de outro, como chegou a escrever Graciano entre 1140 e 1150°%°. Colocado logo
depois dos paragrafos que tratam o Mistério da Igreja, o sacerdocio comum de todos os fiéis
membros do Povo de Deus deve ser também tratado a luz desse mesmo Mistério. A dignidade
sacerdotal de todos os fiéis ndo € apenas uma concessdao da benevoléncia da hierarquia
eclesial, mas é algo inerente a todos os fiéis em Cristo adquirido ipso facto no sacramento do
batismo, ratificado na crisma e atualizado na celebracdo de todos os demais sacramentos, de
modo especial na eucaristia. Essa consciéncia de que todos os fiéis sdo participantes do
triplice manus de Cristo — sacerdotal, profético e real (pastoral) — é de fundamental
importancia para a missao da Igreja, porque ela ndo ¢é apenas a comunidade dos redimidos por

Cristo, mas é também instrumento que ele assume para a redencdo de todos e € enviada ao
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mundo inteiro como luz do mundo e sal da terra (cf. Mt 5,13.16)'°. Todos os fiéis, portanto, a
despeito de seu grau ou estado, s&o responsaveis e cooperadores da missao redentora do Filho
de Deus.

De fato, Cristo surgiu no mundo como sacerdote, rei e profeta da nova alianca e é
deste mesmo modo que continua a viver em sua Igreja e que, unindo todos os fi€is a si,
conforme mostram as alegorias acima apresentadas, deixa-os participar dessa sua triplice
dimensdo®*. Entretanto aqui se deve lembrar que o sacerdécio de Cristo é comum a todos o0s
fiéis, portanto, universal, ndo é somente aos leigos, mas também aos ministros ordenados;
estes Ultimos recebem uma missdo ulterior, cuja condi¢do indispensavel é o sacerddcio
comum dos fiéis, consagracéo primordial®*.

Tratando da distin¢do entre o exercicio do sacerdocio comum dos fiéis no laicato e
o ministerial, a Lumen Gentium estabelece a relagdo entre ambos: “O sacerddcio comum dos
fieis e o sacerddcio ministerial ou hierarquico ordenam-se um ao outro, embora se
diferenciem na esséncia e ndo apenas em grau”>"%. Essa diferenca essencial est, sobretudo, no
carater impresso pelo sacramento da ordem no sacerdocio ministerial. Pelo sacramento da
ordem, o sacerdote ministerial goza de um poder sagrado pelo qual forma (efformat) e rege
(regit) o povo sacerdotal, realiza (conficit) o sacrificio eucaristico na pessoa de Cristo (in
persona Christi) e o oferece (offert) em nome de todo o povo®'*. Esse texto da Lumen

Gentium é ambiguo:

Ao fazer essa distingdo entre “realizar” (conficere) e “oferecer” (offere),
ndo se leva em consideragdo que o ministro ordenado, ele préprio, pertence ao povo de
Deus, em cujo nome oferece o sacrificio. Da mesma forma, ao caracterizar o sacerddcio
dos fiéis a partir de seus atos (recep¢do dos sacramentos, oracdo e acldo de gragas,
testemunho da santidade de vida, abnegacdo, caridade atuante, cf. DH 4126), o texto
conciliarﬁgsquece que essas caracteristicas valem também do ministro ordenado como
batizado™™.

Além disso, o texto conciliar, ao afirmar que o ministro ordenado realiza o
sacrificio na pessoa de Cristo, pde o problema da manifestacdo da presenca do Cristo na
pessoa do presidente e na assembleia e, portanto, do verdadeiro sujeito da oracdo litargica. Tal
manifestacdo, assim explica Ruiz de Gopegui:

Manifesta-se na pessoa de quem preside a celebragdo. Mas ao mesmo
tempo se oculta. Por isso a forma ritual da manifestacdo € muito discreta. Se o sacerdote
em nome de Cristo salida a assembleia, ndo o faz como se ele préprio fosse o Cristo, mas

01 Go.
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como alguém que faz parte da assembleia, que ndo estd por cima dela, e humildemente
Ihe deseja: a paz esteja convosco. O uso do pronome em segunda pessoa do plural,
“convosco”, evoca a presenca oculta do Cristo em quem preside sem confundir-se com
ela. Da mesma forma, quando, recolhendo a prece silenciosa da assembleia, o sacerdote
eleva ao Pai a oragdo chamada Coleta, ele o faz “por Jesus Cristo na unidade do Espirito”,
como poderia expressar-se em unissono o conjunto da assembleia. Mas ao pronunciar a
prece ele sozinho em nome da assembleia, que responde com o Amém, manifesta-se a
realidade oculta do sujeito da oracdo litlrgica: o Cristo cabeca com seu corpo, que se
dirige ao Pai na unidade do Espirito®'°.

O presidente, portanto, exercendo suas fungdes in persona Christi, ndo deixa de
ser um fiel em Cristo e de exercer o seu sacerddcio universal. Ele é, antes de tudo, o
instrumento pelo qual Cristo se faz presente na assembleia, a qual se une para realizar a
oracdo liturgica. Cristo associa a si a Igreja, sua Esposa diletissima, que invoca seu Senhor e
por ele presta culto ao eterno Pai**’.

A categoria Povo de Deus ajudou, portanto, a recuperar essa Visdo mais
equilibrada de assembleia como verdadeiro sujeito da oracédo liturgica, o que teve, alias, as
suas consequéncias para a reforma litargica que seguiu ao Concilio Vaticano Il e, portanto, no
modo de conceber o espaco litdargico. De modo especial, a Constituicdo Sacrosanctum
Concilium orienta que “com empenho e paciéncia procurem os pastores de almas a instru¢do
litdrgica e também promovam a ativa participacdo interna e externa dos fiéis...”*'%. Por
“participacao interna” deve-se entender aqui a disposicdo interior do coracdo de cada fiel e
por “externa” a participagdo no rito. Por isso a Sacrosanctum Concilium lembra que “as agdes
liturgicas ndo sdo acOes privadas, mas celebragdes da Igreja, que é o ‘sacramento da unidade’,
isto é, 0 povo santo, unido e ordenado sob a direcdo dos Bispos e que por isso, estas
celebragdes pertencem a todo o Corpo da Igreja”'®. Mais adiante a constituicdo recomenda a
preferéncia pela celebracdo comunitéria®®.

Essa apresentacdo das diversas imagens da Igreja pelo Vaticano Il mostra como
ela tem hoje a oportunidade de tomar consciéncia de sua natureza mais intima que é a uniao
com o Deus Trindade e que a faz imagem deste mesmo Deus; isso tudo, por sua vez, se
expressa teologicamente através das categorias Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo do
Espirito Santo. As diversas imagens tiradas do AT e retomadas pelo NT pdem a Igreja em
continuidade com lIsrael, evocando, portanto, a categoria Povo de Deus; ao mesmo tempo elas
expressam a unido da Igreja com o Cristo, como corpo e cabeca respectivamente. A unido

com Cristo, entretanto, é garantida pela presenca do Espirito Santo na Igreja; por isso ela é
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Templo do Espirito Santo. O Espirito Santo também é a acdo de Deus criador, que elegeu,
libertou e acompanhou o povo hebreu e com ele fez alianga. Agora j& ndo fala mais ao povo
da eleicdo através de profetas, mas sim atraves de seu proprio Filho (Hb 1,1-2). Com esse
povo novo estabeleceu uma nova alianga ndo com sangue de animais, mas com o de Cristo e
continua agindo na historia desse povo novo através do seu Espirito. As diversas imagens da
Igreja apresentadas pelo Vaticano |1, sejam pastoris, agricolas, esponsais ou da construcao
civil, estdo subordinadas a essas trés categorias principais que, por sua vez, fazem da Igreja
imagem da Trindade.

3. Arquitetura liturgica contemporéanea

A Igreja jamais impds um estilo como sendo o seu proprio, mas sempre se
mostrou aberta a acolher o génio dos arquitetos e a indole dos diversos povos>?!. Contudo
determinados estilos se impuseram com preponderancia quase exclusiva em determinadas
épocas. Na nossa era, porém, nunca se viu uma variedade tdo grande de estilos arquiteténicos,
pura imaginagdo de cada responsavel eclesiastico e de seu arquiteto e que, muitas vezes, tem
pouco a ver com as exigéncias praticas e, sobretudo, teoldgicas do culto cristdo catolico. O
que deveria controlar a liberdade artistica seria, pois, a finalidade e o sentido da obra. Por isso
a Sacrosanctum Concilium recomenda aos “Ordinarios que, promovendo e incentivando a arte
verdadeiramente sacra, visem antes a nobre beleza que a mera suntuosidade”®?, Ora, a
arquitetura é a face artistica da engenharia civil, e a finalidade do edificio eclesial ndo é
somente abrigar uma assembleia mais ou menos numerosa, mas também ajuda-la a se
espelhar nele. De fato, o culto que os fiéis celebram no edificio eclesial é obediéncia ao
mandato de seu Senhor, porém, ndo se trata do rito pelo rito, ou seja, uma mera necessidade
antropologica que Jesus e seus discipulos teriam reconhecido; isso seria recair no formalismo
liturgico estéril que fora alvo de criticas dos profetas de Israel e fica patente na Carta aos
Hebreus. Trata-se antes de um verdadeiro culto que exige a sinceridade de coragdo diante de
Deus, no qual todos os fiéis em Cristo devem tomar consciéncia de sua nova condi¢do. A
Igreja faz isso ndo com mera suntuosidade, porque isso ndo convém ao espirito de humildade,
mas sim com beleza, porque esta convém ao louvor divino e a consciéncia eclesial. A
arquitetura liturgica deve, pois, ser uma arte verdadeiramente sacra, porque ela é imagem da
Igreja que, por sua vez € imagem da Trindade.

Também que os bispos tomem providéncia para “que as obras de arte, que

repugnam a fé e aos costumes, a piedade cristd e ofendem o verdadeiro senso religioso quer
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pela deturpacdo das formas, quer pela insuficiéncia, mediocridade e simulacdo da arte, sejam
cuidadosamente retiradas das casas de Deus e dos demais lugares sagrados™®®. A
Constituicdo recomenda ainda que, no caso de se construirem novas igrejas, “cuide-Se,
diligentemente, que sejam funcionais, tanto para a celebracdo das a¢des liturgicas como para
obter a participagio ativa dos fiéis”***, bem como ordena a revisdo dos canones e dos
estatutos eclesidsticos que dizem respeito as coisas externas pertencentes a preparacdo do
culto sagrado...”®. A Constituicdo tampouco descuida da dimenséo mistagdgica da arte sacra,
pois os artistas todos devem se lembrar que, além de eles serem de certa forma uma sagrada
imitacdo de Deus criador, suas obras se destinam ao culto cat6lico, a edificagdo dos fiéis, bem
como & piedade e & instrucéo religiosa destes>?°.

Dessas orientacdes da Sacrosanctum Concilium derivam outros documentos que
ddo normas mais precisas para a disposicdo do espaco litdrgico. O primeiro deles é a
Instrucdo Inter Oecumenici para a aplicagdo da Constituicdo Litargica da Sagrada
Congregacéo dos Ritos de 26 de setembro de 1964:

N°. 91: E melhor que o altar-mor seja separado da parede para [0
presidente] poder facilmente girar em torno dele e celebrar voltado para o povo. No
edificio sagrado seja posto em lugar tal que resulte como o centro ideal para o qual
espontaneamente convirja a atencdo de toda a assembleia...

N°. 92: A cadeira para o presidente e os ministros, segundo a estrutura
de cada igreja, seja disposta de modo que fique bem visivel aos fiéis e o celebrante
apareca verdadeiramente como o presidente da assembleia dos fiéis.

N°. 93: Os altares menores sejam em nimero reduzido e, enquanto
permitir a estrutura do edificio, € muito conveniente que sejam adequados em
capelas, de certo modo distintas da nave da igreja...

N°. 98: Estude-se com diligéncia a disposicdo do lugar dos fiéis, para
que eles possam devidamente participar nas sagradas celebracfes com o olhar e o
espirito...”?’

Além desse documento, ainda surgiram outros que orientaram a disposicdo e
ornamentacao das igrejas para a celebracdo da eucaristia tais como a Instrucdo Geral sobre o

Missal Romano que dedica ao tema um capitulo inteiro®?®, e a Instrucdo Eucharisticum
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Mysterium®*. A Instrucdo Geral sobre o Missal Romano trata apenas dos elementos
necessarios para a celebracdo da eucaristia; para a fonte batismal, umas poucas orientacdes
vém no Ritual do Batismo®®. Para especificar, portanto, as orientacdes arquitetdnicas do
batistério, sera necessario recorrer ao proprio rito e a teologia batismal. As diferentes
prescrices contidas nesses documentos referentes ao espaco litlrgico serdo apresentadas no
presente capitulo, na medida em que formos comentando cada elemento arquiteténico que o
compde.

3.1 O edificio eclesial

Nestes ultimos tempos é de se observar a mudanca do centro de gravidade do
Cristianismo da Europa (Hemisfério Norte) para a América Latina e Africa (Hemisfério Sul).
No Continente Africano, onde a Igreja missionaria aliou-se muito as poténcias colonizadoras,
a jovem Igreja pos-colonizagdo procurou como reacdo dar a seus edificios de culto uma face
mais autoctone usando elementos nativos. Nas Ameéricas, os Estados Unidos, que ja se haviam
tornado entdo a grande poténcia mundial, as igrejas tanto protestantes quanto as catolicas se
multiplicaram segundo os mais diferentes génios dos arquitetos contemporaneos. No Brasil,
sobretudo depois da proclamacdo da Repulblica e a Primeira Guerra Mundial, despertaram

%31 o trés anos

com veeméncia movimentos a favor de uma consciéncia mais nacionalista
depois da Primeira Guerra Mundial, aconteceu a Semana de Arte Moderna®*, que viria a
romper com a arquitetura tradicional e inaugurar um periodo de valorizagdo dos artistas
nacionais.

A categoria Povo de Deus — e mesmo a de Corpo de Cristo numa visdo, segundo a
qual todos os membros sao de igual dignidade — acentuou a comunidade como um todo. Isso
foi determinante para a projecdo das igrejas pds-conciliares. Ja ndo se trata mais de construir
edificios para um grupo de pessoas assistirem a um “espetaculo religioso”, mas sim de
conceber locais de culto para que todos — ministros e demais fiéis — possam ter participacao
ativa num culto que nasceu como um bem de todos os discipulos de Cristo. N&o se trata aqui
apenas de uma mera adequacdo da Igreja a sociedade contemporanea pautada por ideais
democraticos, mas de um auténtico desejo de retorno a natureza eclesial. Na Igreja parece,

pois, ecoar a voz de Santo Agostinho que declarou “para vos, sou bispo; convosco sou

%29 SACRA RITUUM CONGREGATIO. Eucharisticum Mysterium, 25 de maio de 1967. In: AAS 59(1967)539-
573, aqui p. 567-569.

%0 RICA 25.

*31 ERADE. Arquitetura sagrada no Brasil, p. 89.
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cristao”>

, OU seja, 0s ministros ordenados da Igreja séo cristdos entre tantos outros, embora
tenham uma funcédo especifica na conducédo do Povo de Deus peregrino neste mundo rumo a
Patria definitiva.

O critério que deve orientar a escolha do estilo arquitetdnico da nova igreja ou a
reforma de uma ja existente é, portanto, a assembleia liturgica. Esta reunida € a imagem da
Igreja que, por sua vez, estd no mundo, mas ndo é do mundo (cf. Jo 17,13-19). N&o se trata de
alienacdo, pois Jesus mesmo ndo pede ao Pai que tire seus discipulos do mundo (Jo 17,15), até
porque o mundo é o destinatario da salvacdo: Jesus € o cordeiro de Deus que tira o pecado do
mundo. Trata-se antes de ndo se conformar a mentalidade mundana, melhor, as forcas que
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dominam o0 mundo’" e sdo contrérias a graca de Deus, que capacita os eleitos em Cristo para

estabelecerem uma alianga de amor com Deus e levarem os demais membros da sociedade

humana a fazerem o mesmo®>*®

. Aqui, por mundo, deve-se entender a sociedade humana que
se organiza sem Deus®*. Entende-se, pois, o porqué de a Igreja recomendar a nobre beleza em
vez da mera suntuosidade: esta Ultima se adéqua melhor ao espirito do mundo, contréario ao
Evangelho. O edificio eclesial para ser imagem da Igreja deve dispensar tudo o que representa
a ambicdo do mundo capitalista, consumista, hedonista e exibicionista; € este 0 mundo ao qual
0s cristdos ndo podem pertencer, sendo chaméa-lo a conversdo com seu testemunho de unidade
no amor.

No que diz respeito a funcionalidade, a escolha do estilo arquitetonico deve levar
em consideracdo que as pessoas que ali se reinem hédo de realizar ritos que expressam sua
unidade no amor. A estrutura ndo pode de modo algum favorecer atitudes e gestos
individualistas, mas antes colaborar para que as pessoas se vejam umas as outras. Deve ser
lugar de verdadeiro encontro, a fim de que isso seja realmente um reflexo de que a
comunidade eucaristica é “um s6 corpo e um sé espirito”>’. Deste modo a Igreja dira para si
mesma que ela esta no mundo, mas ndo é do mundo; este é apenas, como foi para Jesus, 0
campo de sua atuacdo; os discipulos representam o ambito do celestial a exemplo de Jesus®®.
Na escolha do estilo arquiteténico, a Igreja ndo tem que agradar ao mundo.

O principal valor que se pode atribuir ao edificio eclesial esta no que ele reflete da

comunidade humana que ele abriga e a cujo servico estd. Esta comunidade se expressa e se

>3 AGOSTINHO DE HIPONA, Santo. Sermo CCCXL,1. PL 38, col. 1483.
%% Cf. KONINGS. Evangelho de Jodo, p. 309-310; cf. DODD, Charles Harold. A interpretagdo do quarto
Evangelho. Séo Paulo: Paulus, 2003, p. 537.
:z Cf. BARCLAY. The Gospel of John Il, Chapters 8-21, p. 215-217.
Ibid.
37 MISSAL ROMANO, Oragéo Eucaristica IIl.
% KASEMANN, Eduard. El testamento de Jesus. El lugar histérico del evangelio de Juan. Salamanca:
Sigueme, 1983. p. 148.



identifica em seus ritos, que sdo, por sua vez, o conteudo fulcral de sua liturgia. Toda e
qualquer comunidade humana precisa de ritos para tomar consciéncia de sua existéncia e,
portanto, de lugares apropriados para a realizacdo desses ritos. Estes lugares ndo tém apenas
preocupacdo com a sua forma, mas também com o material que usa. Nos ultimos séculos, o
avanco tecnoldgico conheceu uma velocidade jamais verificada em toda a histéria da
humanidade, aqui a Igreja corre o risco de, no encantamento das novidades maravilhosas, se
esquecer de sua missdo de ser ouvinte da Palavra e transmissora dela para 0 mundo, onde
estdo os eleitos do Pai. Ndo se trata, pois, de construir templos grandiosos para realizar
“shows missas” para atrair o maior nimero possivel de pessoas, mas antes de continuar a
missdo do Cristo de anunciar a Palavra ouvida do Pai que sera acolhida pelos eleitos, melhor,
de abrir as portas da Igreja e, portanto, de abrir as portas das igrejas para os verdadeiros
adoradores do Pai em espirito e verdade.

3.2 Os elementos constitutivos do espaco litargico

Palavra e rito, duas realidades que andam de méos dadas; alias, a Palavra de Deus
é tal, por exceléncia, na proclamacéo liturgica. O rito requer lugar proprio para a sua
realizacdo, e a Palavra ai se insere. Uma das grandes conquistas da reforma litargica foi o
retorno do ambéo, lugar do andncio da Palavra e que desaparecera do espaco liturgico desde a
época goética. No Evangelho de Jodo, a Palavra ¢ o elo entre Jesus e o Pai e, sendo
comunicada aos seus discipulos, é também o elo entre eles e 0 Mestre.

Certamente a comunicacdo da Palavra ndo se da apenas no rito, mas em toda a
missdo da Igreja, mas ao ritualiza-la, nds a acolhemos na fé e expressamos esta acolhida de
modo responsorial no cotidiano de nossas vidas. Ora, “se a liturgia ¢ o cume para o qual tende
toda a agdo da Igreja e, a0 mesmo tempo, ¢ a fonte donde emana toda a sua for¢a™°, a
Palavra proclamada ritualmente é o que leva os cristdos a viverem o seu cotidiano no amor, ou
seja, a serem instrumentos performaticos dessa Palavra criadora e transformadora. A
obediéncia de Jesus a Palavra pela qual Deus se autocomunica expressa sua verdadeira
natureza: a Palavra encarnada; Jesus €, pois, a autocomunicacédo de Deus.

A Palavra de Deus, portanto, transcende os textos biblicos, mas ela se expressa,
sobretudo, neles. A liturgia da Palavra &, pois, a expressdo sacramental da Palavra, é presenca
do Cristo entre os seus. Declara a Sacrosanctum Concilium: “presente esta [Cristo] pela sua

palavra, pois ¢ Ele mesmo que fala quando se léem as Sagradas Escrituras na Igreja”>*. Fica

%3 5C 10.
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patente, pois, a importancia do amb&o, enquanto lugar da proclamacgdo da Palavra®*!. Esse
elemento indispensavel na liturgia devera sempre ser projetado convenientemente na igreja a
ser construida e, nas igrejas ja existentes, adaptado para que possa dar a devida dignidade a
Palavra de Deus>*, express&o do elo entre o Pai e os seus filhos no Filho e da forca misteriosa
que anima os fiéis em Cristo a anunciar essa mesma Palavra ao mundo.

“A Palavra se fez carne e habitou entre nds e nds vimos a sua gloria” (Jo 1,14). Ha
exegetas que interpretam habitar como armar a tenda, o que remete a tenda que Moisés
construiu no deserto por ordem do Senhor para estar no meio de seu povo (Ex 25,8)°%.
Quando o tabernaculo foi concluido, a nuvem cobriu a tenda do encontro, e a gléria do Senhor
encheu a Morada (Ex 40,34). De modo semelhante, a gléria do Senhor encheu o Templo de
Salomdo na sua dedicacdo (1Rs 8,10). Com a encarnacdo do Verbo, porém, a presenca
gloriosa de Deus corporificou-se nele, porque ele é a verdadeira shekinah®*. F. F. Bruce
destaca a “gloria” como sendo uma das principais palavras-chave do quarto Evangelho e, se
“a gloria que brilhou no tabernaculo e no templo, coberta pela nuvem misteriosa, ndo passou
de um lampejo da gléria excelente que brilhou no Verbo encarnado...”*. “O evangelista”,
continua Bruce, “olha para trds e vé como toda a histéria terrena do Verbo encarnado,
especialmente o ponto culminante desta histdria, o sacrificio na cruz, revela a gléria de

%% Ora, a compreensdo especial de encarnacdo se prolonga na missdo crista™’.

Deus
Portanto, na liturgia da Palavra ndo apenas se léem alguns textos sobre essa Palavra, mas se
realiza uma verdadeira e propria celebracdo da presenca da gloria de Deus no verdadeiro
templo que é o seu Povo reunido, através do qual se prolonga a encarnacdo dessa mesma
Palavra de modo sacramental. O ambéo, nesta perspectiva, ndo se configura apenas como uma
estante para suportar o lecionario e o evangeliario, mas como lugar da proclamacéo da histéria
terrena da Palavra eterna do Pai, que culmina na sua encarnagdo. Narrando essa historia, a
comunidade cristd toma consciéncia de ser o lugar anamnético da manifestacdo da gléria de
Deus que enche o lugar da reuniao.

A cadeira presidencial deve ser projetada quase que como extensao do ambdo. De

fato, a homilia, momento sacramental do Cristo que ensina (Mt 4,23; 5,2; 7,28-29; 9,35;

> Sobre a fungdo e a estrutura teolégica do ambao, trataremos no proximo capitulo.
*2 1GMR 309.

>3 por exemplo: BRUCE. Jo#o, introducdo e comentario, p. 45.

> 1bid., p. 46.
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21,23; Mc 1,21.39; Jo 7,14; cf. Lc 4,20-21) deve, preferentemente, ser feita da cadeira®®.

%49 @ assim fazendo,

“Via de regra € o proprio sacerdote celebrante quem profere a homilia
ele é sinal da presenca do Cristo cabeca que preside a assembleia®. De fato, 0s bispos, em
primeiro lugar, pelo ministério da Palavra comunicam aos crentes a forca de Deus para a

salvacéo (cf. Rm 1,16)>*!

e, em seguida, os preshiteros como seus colaboradores fazem o
mesmo°>-.

Entende-se, pois, que a Palavra de Deus ndo se anuncia somente pelas leituras
biblicas, ainda que estas sejam a forma principal, mas ela é ainda manifestada quando o
ministro ordenado exerce seu munus de ensinar, o que, ritualmente, acontece preferentemente
da cadeira presidencial. O Concilio atribui ao ensino dos bispos, em comunhdo entre eles e

com o papa, a mesma extensdo da Sagrada Escritura®®®

. A homilia ndo €, pois, um discurso
qualquer, mas se reveste de uma dignidade sacramental, ela € 0 momento em que o bispo,
como Mestre, ajuda a todo o povo de Deus a compreender e acolher na fé a Palavra revelada
na Escritura. “O verdadeiro sentido da homilia”, comenta I. Scicolone, “é¢ mostrar como a
Palavra proclamada se dirige e se cumpre hoje pela assembleia concretamente reunida; o
modelo de homilia permanece sempre aquela palavra de Jesus na sinagoga de Nazaré: ‘hoje se
cumpriu esta escritura que vos acabais de ouvir com os vossos ouvidos’ (Lc 4,21)”>**

Nas igrejas catedrais, o bispo ocupa a catedra ao presidir a assembleia do Povo de
Deus e, aqui, ele é sacramento do Cristo, Mestre, Pastor e Pontifice:

Pela tradicdo, que se manifesta sobretudo nos ritos litdrgicos e no uso
da Igreja quer do Oriente quer do Ocidente, consta que mediante a imposigdo das
maos e as palavras da sagracdo e concedida a graca do Espirito Santo e impresso o
carater sagrado de tal modo que os bispos, de maneira eminente e visivel, fazem as
vezes do préprio Cristo, Mestre, Pastor e Pontifice e agem em seu nome®™.

Nas igrejas paroquiais, porém, a cadeira presidencial ocupada pelos presbiteros,
colaboradores do bispo, ¢ uma espécie de “imagem” da catedra episcopal. Por isso ndao ha de
ser considerada menos digna no momento de sua projecdo; também o presbitero, ao presidir

uma assembleia liturgica, é imagem do Cristo cabeca:

O oficio dos presbiteros, por estar ligado a Ordem episcopal, participa
da autoridade com que o préprio Cristo constréi, santifica e rege o seu Corpo. Por
isso o sacerdécio dos Presbiteros, supondo embora os sacramentos da iniciacdo

%8 |GMR 136; GONGREGACAO PARA O CULTO DIVINO. Cerimonial dos Bispos, 142. S&o Paulo, Paulus,
1988. p. 52.
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cristd, é conferido por aquele Sacramento peculiar mediante o qual os Presbiteros,
pela uncdo do Espirito Santo, sdo assinalados com um carater especial e assim

configurados com Cristo Sacerdote, de forma a poderem agir na pessoa de Cristo

cabeca™®.

A cétedra — ou a cadeira presidencial — se situa no presbitério. E ladeada pelos
assentos dos demais ministros, dos quais ela deve se diferenciar, ndo para destacar a mera
importancia hierarquica do ministro presidente, mas pelo significado que ele tem em si. O
Concilio recomenda ndo haver nenhuma acepcdo de pessoa na liturgia. Ora, atribuir ao
presidente da celebragdo uma importancia com olhar meramente social sem levar em
consideracdo a perspectiva do mistério celebrado é ignorar essa recomendacéo conciliar>’.
Presidir uma assembleia litdrgica ndo confere a ninguém um status social a maneira do
mundo, mas antes pde em relevo a verdadeira natureza da Igreja na sua diversidade de dons
para sua propria edificagdo. Que a cadeira presidencial se destaque dos assentos dos demais
ministros deve expressar, antes de tudo, um servico ao Povo de Deus prestado em nome de
Cristo. Todos os outros oficios concorrem igualmente para o bem comum do Corpo de Cristo
(cf. 1Cor 12,1-31). Ademais é recomendado que a cadeira presidencial ndo assuma aparéncias
de trono™®.

O presbitério € o lugar onde se posicionam ministros de qualquer grau que irdo

prestar algum servico durante a liturgia®®

. Ainda que essa denominacgdo presbyterium sugira
lugar dos presbiteros, na historia da liturgia sempre foi lugar de acesso a ministros de
diferentes graus®®. O critério para a projecéo do presbitério, enquanto lugar do presidente e
demais ministros, é que seja disposto de modo que o celebrante fique bem visivel a todos os
fiéis e apareca verdadeiramente como presidente da assembleia®". E ainda conveniente “que o
presbitério se distinga da nave da igreja por elevacao, ou por especial estrutura e ornato e seja
bastante amplo para que os ritos sagrados se desenrolem comodamente™®?. Contudo ndo se
pode esquecer aqui que também os ministros que ocupam o presbitério sdo membros da
assembleia, por isso a estrutura e ornato devem proporcionar uma discreta distin¢éo, evitando
aparéncias de palco.

Essa disposicdo do presbitério estd em funcdo da visibilidade dos fiéis e, quando
se recomenda a sua dimensdo em vista do desenrolar dos ritos sagrados, pode dar a entender

que a proclamacdo da palavra e a eucaristia devem ser realizadas ai e, portanto, altar e ambé&o
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deveriam estar situados sobre o presbitério. Mas havera somente esta possibilidade? De fato,
ao tratar da ornamentacdo do altar na Instrugcdo Geral sobre o Missal Romano, pede-se que se
leve em conta suas dimensdes e do preshitério, o que indica que o altar esteja realmente no
presbitério. Na Instrucdo Inter Oecumenici orienta-se que “o altar mor seja separado da
parede para poder facilmente girar em torno dele e celebrar voltados para 0 povo e que no
edificio sagrado seja posto em lugar tal que resulte como o centro ideal para o qual
espontaneamente convirja a aten¢do de toda a assembleia...”*®*. Na maioria das igrejas ja
construidas antes da reforma liturgica, o altar foi apenas deslocado um pouco da parede;
naquelas em que por respeito & arte ou ao tombamento pelo patriménio histdrico, foram feitos
novos altares, mas sempre no presbitério. Na grande maioria das igrejas construidas depois da
reforma litargica, o altar foi colocado também no presbitério, apenas um pouco afastado da
parede, tendo, pois, apenas espaco suficiente para o sacerdote celebrar a eucaristia voltado
para o povo™*.

Entretanto, tendo-se em mente uma eclesiologia de comunhdo, uma visdo mais
equilibrada do sacerdocio comum dos fiéis, perguntamo-nos se ambdo e altar devem
necessariamente estar no presbitério. Apesar de em muitas igrejas atuais, o ambdo estar
colocado no presbitério, essa ligacdo parece menos evidente que no caso do altar. Para o
ambdao, de fato, a recomendacéo € que por causa da dignidade da Palavra de Deus se requer na
igreja um lugar condigno de onde possa ser anunciada e para onde se volte espontaneamente a
atencdo dos fiéis no momento da liturgia da Palavra®®®. Portanto ndo ha uma obrigatoriedade
de o0 ambdo estar no presbitério; ele pode muito bem — e € 0 que nos parece muito mais
conveniente — estar na nave da igreja. O altar, porém, esta ligado ao presbitério segundo esses
documentos eclesiais, mas nos nos perguntamos se esse € o0 seu lugar mais conveniente. A
eclesiologia do Vaticano Il apresenta em primeiro lugar a Igreja como povo de Deus™® e aqui
trata do sacerddcio comum dos fiéis>®’; somente depois apresenta as diferentes categorias de
fiéis, pondo em primeiro lugar a hierarquia®®. A versdo brasileira do Canon Romano no
memento dos vivos reza “Lembrai-vos, 0 Pai, dos vossos filhos e filhas N. N. e de todos os
que circundam (et omnium circumstantium) este altar dos quais conheceis a fidelidade e a
dedicacdo em vos servir. Eles vos oferecem (qui tibi offerunt) conosco este sacrificio de

louvor...”. O texto latino do Canon Romano ndo traz a palavra “altar”, mas o contexto sugere
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claramente que a expressdo et omnium circumstantium se refere aos que estdo em torno do
altar e que, nesse caso, trata-se de toda a assembleia®®®. A versdo francesa e a italiana
confirmam que se trata de toda a assembleia, pois na primeira vem a expressao “e de todos os
que estdo aqui reunidos” (et de tous qui sont ici réunis) sem a palavra altar, a segunda traz
“Recorda de todos os presentes” (Ricordi di tutti i presenti) também sem a palavra altar.
Entretanto a expressdo circumstantium é genitivo plural do participio presente de circumsto,
que significa “estar em volta de”, “estar em circulo”, “manter-se em volta de”*'°. Ora o lugar
em torno do qual estdo os que oferecem o sacrificio (qui tibi offerunt hoc sacrificium laudis)
sO pode ser o altar, pois é sobre ele que se oferece.

O altar, para além de tudo quanto acabamos de escrever, ocupa também uma
centralidade teolégica. A Sacrosanctum Concilium declara que a liturgia € o cume e a fonte da
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vida da Igreja principalmente a eucaristia®'~. A esse propdsito comenta Pietro Sorci:

O altar é centro do louvor e da acdo de gragas sobre os quais se
fundamenta toda a liturgia e a prépria vida do povo sacerdotal. Porque a eucaristia
que sobre ele se celebra é cume e fonte da vida do povo de Deus, porque Cristo de

quem ele é simbolo ¢ a cabeca, 0 Senhor, o centro da Igreja, porque a cruz da qual

ele representa o sacrificio é o centro do cosmo®’.

Contudo as consequéncias arquitetonicas que ele tira dai dizem respeito somente a
forma, quadrangular, e ao seu material, pedra, e apenas diz que a centralidade do altar ndo
sera obscurecida nem pela cadeira presidencial, nem pelo tabernaculo, nem pela pequena
estante para o missal e os vérios utensilios e alfaias®”. Esse autor, portanto, ndo chega a
afirmar a centralidade topogréafica do altar com relacdo ao interior da igreja, mas somente a
sua importancia e o seu destaque com relacdo aos demais aparatos litargicos. Todavia a sua
reflexdo sobre o altar leva a posiciona-lo no centro da nave. De fato, o lugar do altar € o
santuario e o novo santuario é a comunidade crista da qual a igreja € uma imagem. Portanto,
na linguagem simbdlico-concreta, a permanéncia do ser centro, tanto do altar quanto da
eucaristia nele celebrada, depende da percepcao sensivel de estar no centro®™.

No que diz respeito a fonte batismal, trés posicdes sdo possiveis: 1) fora da igreja

para significar o batismo como sacramento da purificacdo antes de entrar no templo, este

%% GOPEGUI. Eukharistia. Verdade e caminho da Igreja, p. 177 e 200: Na versdo do Canon antigo, este autor
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entendido como Povo de Deus, a comunidade cristd, da qual o edificio eclesial é uma
imagem; era a forma mais comum na antiguidade até o periodo roméanico; 2) numa capela no
interior da igreja logo depois da porta principal, para significar o sacramento de entrada na
Igreja; forma mais comum no periodo gético em diante; 3) no interior mesmo da igreja
conjugando com o altar e 0 amb&o para acentuar o batismo como sacramento pascal®’>. Com
isso ndo queremos dizer que as significagcdes que aqui atribuimos a cada uma dessas posicoes
da fonte batismal ndo possam ser também atribuidas as outras, mas trata-se apenas de uma
questdo de acentuacdo teoldgica. De nossa parte retemos que a terceira posicdo seja a mais
conveniente para o espaco lit(rgico projetado depois do Concilio Vaticano 11°"°. O Ritual da
Iniciacdo Cristd de Adultos — RICA — prevé a localizagdo da fonte batismal no presbitério®’”,
mas isso porque os livros litdrgicos consideram o presbitério o lugar das acdes sagradas®’®,
porém ja acenamos para o fato de como tanto o altar quanto o ambdo, com os quais a fonte se
conjuga, podem estar situados na nave da igreja. A fonte batismal tampouco precisa
necessariamente estar no presbitério, mesmo porque o proprio ritual também prevé que o
batistério possa estar situado em alguma capela dentro ou fora do recinto da igreja, ou mesmo
em alguma outra parte da igreja a vista dos fiéis®".

Para o batistério € previsto ainda que deva ter tal amplitude, que possa conter o
maior niimero possivel de pessoas presentes>®’, ¢ “que estdo devidamente autorizados tanto o
rito de imersdo, que demonstra mais claramente a participacdo na morte e ressurreicdo de
Cristo, como o rito de efusdo”®®. Ora, se é assim, ndo ha porque néo considerar uma maior
dimensdo para a fonte batismal. Alids, aqui devemos lembrar-nos que a Igreja latina foi a
Gnica que recuperou os Ritos de Iniciacio Cristd de Adultos nestes Gltimos anos®®, por isso a
fonte batismal ndo deve ser projetada apenas para o batismo de criancas, mas também para
acolher uma pessoa adulta e, em ambos 0s casos, para a administracdo do batismo por imerséao

por causa do carater mais eloquente da linguagem liturgica e, além disso, pelo fato de o

3" VALENZIANO, Crispino. Architettura litdrgica. In: CHUPUNGCO, Anscar (Dir.). Scientia Liturgica V.
Casale Monferrato: Piemme, 2000. p. 421-436, aqui p. 429-430; VALENZIANO. Architetti di chiese, p. 163-
166; cf. GATTI, Baptisterium et consignatorium, iconografia e iconologia. In: GLI SPAZI della celebrazione
rituale, p. 291-292.

>7® Sore este assunto voltaremos no préximo capitulo.
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batismo ser, antes de tudo, um banho simbélico-ritual®®. Ainda hé que se prever no projeto a
instalagdo hidraulica para que, de preferéncia, a 4gua possa correr abundantemente, pois se
trata de uma fonte, simbolo do Cristo, do qual jorra 4gua para a vida eterna (Jo 4,14; 7,38),
para a qual o batizado € destinado.

Resta-nos ainda uma palavra sobre o material a ser usado na construcdo do
edificio eclesial e dos monumentos pascais. A engenharia civil e a indlstria siderdrgica
desenvolveram-se muito nestes dois ultimos séculos encontrando solucéo para o aceleramento
de construcdo de edificios. De fato, uma igreja que antes levava décadas para ficar pronta hoje
se conclui em questdo de meses. Dessas novas técnicas a mais notavel é sem duvida o
concreto armado que apresenta boa resisténcia ao tempo e suporta pesadas cargas, & material
dacil a imaginacdo dos arquitetos, assumindo assim qualquer forma que eles lhe queiram dar.
O concreto armado e a substituicdo das amplas paredes pelo vidro possibilitaram a realizacéo
da constante aspiracdo dos arquitetos goticos*®*. A catedral de Brasilia projetada por Oscar
Niemeyer € um belo exemplo de pretensdo gotica de langar-se para o alto e de contemplagéo
barroca da humanidade de Cristo, sobretudo de suas dores, ao assumir a forma de uma coroa
de espinhos (fig. 40). Outra aspiracédo dos arquitetos desde o periodo gético € a abundancia de
luz no interior da igreja; também essa € possibilitada hoje pelo concreto armado que
comodamente serve de moldura para grandes paredes de vidro acomodado numa teia de finas
varas de aco e, mais uma vez, citamos a catedral de Brasilia (fig.41).

Concreto reune, pois, firmeza e resisténcia ao peso e ao tempo, e oferece tambem
docilidade e obediéncia a criatividade dos arquitetos e a execucdo dos mestres de obra. 1sso
permitiu a criacdo de novas igrejas nas mais variadas formas: sextavada, oitavada, circular,
semicircular, em prisma, conica, tenda, etc. Sdo formas simbolicas, das quais vale destacar a
oitavada porque evoca a ressurreicdo de Cristo (Jo 20,26) e € uma das tipologias batismais
(1Pd 3,18-22; 2Pd 2,5); o circulo é uma figura geométrica que ndo tem um ponto inicial
tampouco final, por isso simboliza a inteireza Unica e infinita de Deus®®; a tenda lembra a
presenca de Javé entre o seu Povo na longa travessia do deserto (Ex 25,8; 40,34) e a

encarnacéo do Verbo (Jo 1,14)°%.

*8 pAREDES, José Cristo Rey Garcia. Iniciacion cristiana y eucaristia, teologia de los sacramentos. Madrid:
Paulinas, 1992. p. 44-47.

%% NORMAN. Les Maisons de Dieu, p. 292.

% BALDOCK, John. Simbolismo Cristiano. Milano: Oscar Saggi Mandadori, 1997. p. 152.

%% BRUCE. Jodo. Introdugdo e comentario, p. 44-47.



Fig. 40. Catedral de Nossa Senhora Aparecida, por O. Niemeyer, Brasilia, 1960. Google-foto: catedral de
Brasilia.

Fig. 41. Catedral de Brasilia, detalhe do interior. Google-foto: catedral de Brasilia.

Entretanto, ndo somente o concreto armado e 0 ago trouxeram novidades para a
construcdo civil, também a producdo industrial de tijolos vazados, as lajotas, e de um novo
tipo de argamassa possibilitou a construcdo de amplas paredes lisas, que recebem por moldura
vigas e pilastras embutidas. Essas novas técnicas aliadas ao espirito eclesial pds-conciliar
oferecem a Igreja a possibilidade de retomada da austeridade das antigas basilicas e das
igrejas romanicas, criando assim um lugar despojado para acolher o Mistério do culto cristéo.
Livre dos excessos decorativos do gotico tardio aprofundado no barroco, a arquitetura

eclesiéstica contemporanea pode oferecer aos fiéis a oportunidade de voltar a atengdo para o



que é essencial, isto €, 0s monumentos pascais, ambdo, altar e fonte batismal, centro da
liturgia. E bem verdade que a austeridade dos novos materiais da construcdo civil e das
formas geométricas pode transmitir frieza e dar a idéia de vazio, mas as mentes bem
catequizadas hao de refletir que esse vazio sugere a perene presenca misteriosa do Espirito do
Ressuscitado entre os seus, ele que prometeu “quanto a mim, eis que estarei convosco todos
os dias até o fim dos tempos” (Mt 28,20).

Ainda é de se notar a producdo em série de azulejos vitrificados que, embora
visando o conforto das casas residenciais, tém sido muito usados em igrejas, sobretudo para o
piso. Os belos e tradicionais pisos em pedras, muitos deles em forma de mosaicos que
acompanham os deslocamentos rituais, como € o antiquissimo piso de Santa Sofia em
Istambul ou o0 de S&o Pedro no Vaticano, em algumas das igrejas mais recentes ddo lugar aos
pisos em azulejo vitrificado. A nosso ver esta € uma lamentavel perda, pois a Igreja, enquanto
reflete em seu edificio material a sua imagem, deveria lidar com a verdade das coisas, dai a
preferéncia a pedra natural sobre sua imitacdo. A pedra natural, alids, deveria ser o material
preferido para a construcdo dos monumentos pascais: ambao, altar e fonte batismal. De fato,
por se tratar de monumento, deveriam ser construidos de materiais solidos que lhes dessem a
ideia de fixidez, para cumprirem sua funcdo de permanecer num lugar onde fizessem o povo
memorar algo importante em sua histdria, aqui seria fazer a anamnese dos eventos da Pascoa
do Cristo®®’. Além disso, os préprios documentos da Igreja recomendam a preferéncia pela
forma fixa e de pedra natural®®. O batistério, alias, sempre foi uma construcéo fixa, mesmo
quando as grandes bacias foram substituidas por uma pequena pia localizada numa capela no
interior do edificio eclesial; somente depois do Vaticano Il, algumas igrejas procuraram
adaptar uma pequena bacia sobre um tripé movel trazido para o presbitério no momento do

batismo.

Concluindo: Depois das controvérsias antiprotestantes — Concilio de Trento — e
anti-iluministas — Concilio Vaticano | —, eis que a Igreja Catdlica concebe uma nova
eclesiologia — Concilio Vaticano Il — que, na realidade é uma retomada da eclesiologia mais
tradicional de sua histéria. A construgdo civil, com a revolucdo e o galopante

desenvolvimento industrial, oferece aos arquitetos de igrejas uma grandissima possibilidade

%87 \/oltaremos com mais detalhes no préximo capitulo.
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de proporcionar aos cristdos um espaco liturgico que responda as suas necessidades rituais e
ao mesmo tempo reflita sua imagem: Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo do Espirito
Santo. Pastores e povo mais conscientes de sua realidade mistérica tém, mais do que nunca, a
possibilidade de uma mistagogia edificada que ajude a todos os cristdos a contemplarem o seu

Mistério e anuncia-lo a todo o mundo.



CAPITULO VI
TEOLOGIA TRINITARIA E ESPACO LITURGICO

1. A experiéncia trinitaria do Mistério de Deus

No segundo capitulo desta nossa tese mostramos como a lgreja primitiva concebia
a comunidade cristd como o lugar da presenca de Deus e, logo que pdde construir igrejas, a
partir do séc. IV, procurou imprimir na sua arquitetura a sua prépria imagem. Destarte 0s
cristdos de entdo contemplavam seu Mistério nas paredes de pedra, pois a mistagogia, tanto a
que era dirigida aos catecimenos quanto aos ja iniciados, era ai impressa. O Mistério da Igreja
é o Mistério de Cristo, ou Mistério Pascal, no qual Deus se revela Pai, Filho e Espirito Santo,
de modo que a Igreja vem a ser compreendida como imagem da Trindade. Esta experiéncia
trinitaria do Misterio de Deus so foi possivel aos discipulos de Jesus, porque ele mesmo a fez
em sua existéncia humana e a revelou a eles. A experiéncia da unicidade de Deus feita por
Israel, embora importante, ndo foi suficiente para expressar a experiéncia de Deus feita pelos
discipulos de Jesus®®®.

De fato, Jesus constitui um caso Unico entre toda a tradicdo de Israel e todas as
outras dela derivadas, e 0 que distingue é a importancia de sua oracdo secreta e o titulo com
que ele costumava se dirigir a Deus: Abba>*. Jesus, pois, na sua oragdo fntima néo se dirigia
ao Deus dos titulos da tradicdo judaica, salvo quando participava da oragdo liturgica no
templo ou na sinagoga, porque esses titulos ndo lhe convinham; ele orava no interior da
Divindade, por isso, de modo distinto, ele se dirigia aquele que a teologia trinitaria mais tardia
olharia exclusivamente como o Pai*®!. Essa relacdo intima de Jesus com Deus pde a pergunta
sobre a sua identidade, e 0 que ele é para ele mesmo os discipulos ndo podem saber por um
conhecimento conceitual, pois sua cultura ndo tinha um conceito adequado. Jesus tem esse
conhecimento por uma experiéncia que ndo pode, portanto, conceituar, por isso ele o
manifesta a seus discipulos através das parabolas do Reino®®.

Entretanto, se a tradicdo de Israel ndo é suficiente para que os discipulos de
Jesus conhecam o Reino, ha algo de absolutamente novo na propria experiéncia de Jesus e,
consequentemente, na sua pregacao. Ha, pois, um reino até entdo desconhecido, mas Jesus
pode falar dele, porque este reino lhe pertence, de 1a ele vem e a ele retornard®. A

manifestacdo desse reino € um nimbo de divindade que irradia de Jesus e que se aproxima do

%8 TAVARD, Georges. La vision de la Trinité. Paris: Cerf, 1989. p. 10.
%% |bid., p.11.
! bid., p. 14.
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que o AT designara como o Espirito de Deus e, portanto, dizer que Jesus possui um reino é,
por analogia ao AT, afirmar que ele tem um Espirito e que este Espirito vem buscar os que lhe
pertencem para partilharem de sua felicidade®.

Devemos ponderar, contudo, que a experiéncia dos discipulos com Jesus na sua
vida terrena ndo foi suficiente para que eles abrissem os olhos. Foi preciso que eles
esperassem a ressurreicio. E a partir da experiéncia da ressurreicio que eles compreenderam
tudo o que Jesus ensinou e fez durante o tempo que andou com eles. De fato, a ressurreicao de
Jesus, da qual os discipulos se dizem testemunhas, é o ponto de partida do antncio (kerygma)
apostdlico (At 2,14-39; 3,12-26; 4,9-12; 5,29-32; 10,34-43; 13,16-31), mas ndo sO, pois é
também o cumprimento das Escrituras; esses dois elementos formam tanto o contetdo inicial
da fé cristd quanto a sua primeirissima regra®”. Todo o desenvolvimento posterior os tera
como base.

De fato, os primeiros seculos da historia da Igreja serdo de confronto com as
heresias cristologicas e pneumatoldgicas, portanto, trinitarias. O primeiro concilio ecuménico
se deu em Niceia em 325. Nele se estabeleceu o Credo da Igreja e se condenaram o0s erros de
Ario a respeito da preexisténcia do Logos®*®. No primeiro Concilio de Constantinopla em 381,
o Credo foi ampliado, sobretudo no que diz respeito & segunda e a terceira Pessoa”’ e se deu
também a condenacdo de diversas heresias®®. O terceiro concilio ecuménico realizado em
Efeso no ano 431 tratou de duas questdes cristoldgicas, a encarnagio do Verbo e a unido das
naturezas em Cristo, com as consequentes condenacfes de Nestério e do pelagianismo, e a

reafirmacdo da profissdo de fé de Niceia®®”

. A questdo das naturezas em Cristo foi retomada
no quarto concilio ecuménico em Calcedénia no ano 451°%°. Aqui as disputas cristolégicas
tém um termo. Apenas algumas questdes pontuais aparecerdo mais tarde como é o caso do
monotelismo, que foi condenado no terceiro Concilio de Constantinopla e sexto ecuménico;
ainda neste concilio se definem as duas vontades e operacdes em Cristo®.

A experiéncia de fé no cristianismo ndo se reduz apenas ao conhecimento de
um Deus que é Uno e Trino e tampouco ao culto a este Deus, mas a propria comunidade crista

se autocompreende como imagem deste Deus e expressa essa autocompreensdo atraves das
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trés categorias eclesioldgicas: Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo do Espirito Santo. H&
aqui certo cristocentrismo, porque é através da categoria Corpo de Cristo que a comunidade
cristd se autocompreende como Povo de Deus e Templo do Espirito Santo. De fato, € Cristo a
imagem visivel do Deus invisivel (Cl 1,15; cf. 2Cor 4,4), é de seu rosto que resplandece a
gloria de Deus (2Cor 4,6), mas “aqueles que ele de antemao conheceu, também os predestinou
para serem conforme a imagem de seu Filho, a fim de que este seja 0 primogénito de uma
multidao de irmaos” (Rm 8,29). Todos os cristaos sao um reflexo da gloria do Senhor e sao
transfigurados na imagem de Cristo com uma gléria sempre maior pelo Senhor que € o

Espirito (2Cor 3,18). Paul Barnett assim comenta este versiculo:

Segunda aos Corintios 3,18 nos ensina sobre a bondade e o poder de
Deus que nos tira de nossa maldade e nos faz bons e, das nossas trevas, nos traz a
luz; tal é a sua graca. Se Paulo ensinou alhures que a justica de Deus é imputada ao
injusto através da morte do Gnico justo (5,21), sua questdo aqui é que essa justica &,
em consequéncia, progressivamente concedida aos crentes através de sua perfeicdo

neles. Este mundo passa e os crentes com ele, pois eles definham e morrem (4,16-

5,1), mas Paulo ensina-lhes aqui sobre o triunfo da gléria de Deus®®.

O Misterio de Cristo consiste, pois, em que Jesus de Nazaré € a gloria de Deus,

isto &, a plena presenca de Deus no humano (CI 1,19)%%

, 0 que faz de Jesus a imagem perfeita
de Deus, 0 que Deus desejou para o homem desde que o criara (cf. Gn 1,26-27; Sbh 2,23; Ecl
17,3), mas que o homem perdera pela desobediéncia. Jesus, realizando em si esse eterno
designio de Deus, nos possibilita também realiza-lo em nos, e nisso consiste a nossa salvacao.
Essa possibilidade de sermos também o esplendor da gloria de Deus nos é oferecida pelo
Senhor, que é Espirito (2Cor 3,18), e nos também o somos por metamorfose
(reTapopdolpedn), enquanto Cristo o é desde todo o sempre.

A categoria Corpo de Cristo ajuda a teologia a escapar de certo cristomonismo
e a bem realizar o cristocentrismo. Como membros de seu Corpo, os cristdos fazem parte do
novo Povo de Deus reunido em Cristo e sdo edificados em Templo do Espirito Santo, Espirito
que, do Pai, Cristo envia sobre a sua Igreja. O Espirito Santo, alias, é o grande dom pascal. De
fato, o Espirito Santo, forca de Deus sobre Jesus de Nazaré, passa de Espirito em Jesus para
Espirito de Jesus, 0 que se da na sua Pascoa. Na fase do Jesus terreno, o Espirito, na linha da

concepcao veterotestamentaria, se mostra como uma forca dindmica que investe a pessoa de

802 «Second Corinthians 3:8 teaches us about the goodness and power of God who brings good out of our evil,
and brightness out of our darkness; such is his grace. If Paul taught elsewhere that the righteousness of God is
imputed to the unrighteous through the death of the righteous one (5:21), his point here is that this righteousness
is, in consequence, progressively imparted to believers through to its perfection in them. This world is passing
away and believers with it as they wither and die (4:16-5:1); but Paul here teaches them about the triumph of the
glory of God”: P. BARNETT. Paul. The second epistle to the Corinthians. Michigan; Cambridge: Willian B.
Eerdmans Publishing Company; Grand Rapids, 1997. p. 209.

893 MARTIN, Ralph P. Colossenses e Filemon. Introduc&o e comentario. Sao Paulo: Vida Nova; Mundo Cristéo,
1984. p. 60-70.



Jesus seguindo, em grande medida, 0 modelo dos profetas, juizes e reis do AT®*. Contudo
Jesus é o unico caso de nascimento por forga do Espirito sem a participagdo de um homem em
toda a literatura biblica. O fato de Jesus ter sido concebido no ventre virgem de Maria pela
forca do Espirito de Deus Ihe confere a dignidade de Filho de Deus, ou seja, revela a sua
natureza divina®®. E na teofania do Jord&o, porém, que a relagdo de Jesus com o Espirito
adquire a sua maxima expresséo®®. De fato, no batismo Jesus recebe a investidura messianica
e, doravante, sempre age sob a acdo do Espirito Santo e, depois de sua morte e ressurreicédo,
Jesus envia o Espirito sobre os discipulos.

Entretanto temos que reconhecer, com N. Madonia, que no NT ndo ha uma
unanimidade pneumatoldgica®’. Este autor distingue trés pneumatologias que d&o origem as

distintas pneumo-cristologias de Lucas, Paulo e Jodo:

Lucas considera o Espirito como o dom escatologico que, nos tempos
finais, descera sobre o Messias e sobre o seu povo... O Espirito, dado pelo
Ressuscitado a Igreja, a impulsiona para a missao e o testemunho, desde Jerusalém
até os confins do mundo. Paulo tira sua pneumatologia do mesmo ntcleo de sua
visdo cristocéntrica da teologia e da historia da salvacdo. O Espirito é o dom de
Deus para a nova vida em Cristo, caracterizado por Paulo na perspectiva
cristologica. Assim o chama “Espirito de Cristo” (Rm 8,9), “Espirito do Filho” (Gl
4,6), “Espirito de Jesus Cristo” (Fl1 1,19). O Espirito, por sua vez, age no crente
suscitando os carismas, habilitando-o a filiacdo divina e a vida segundo o Espirito.
Para Jodo, o Espirito ndo é o dom escatoldgico que desce sobre o Messias, sendo
aquele que ajuda a reconhecé-lo e a crer nele como o Senhor... Dai que o relato do
dom do Espirito da parte do Ressuscitado ndo revela, como em Lucas, a realizacéo

dos tempos escatoldgicos, sendo o dom da fé em Cristo ressuscitado®®.

Esses ensinamentos apostolicos estdo na base da definicdo do terceiro artigo do
Simbolo dos Apdstolos e do Niceno-constantinopolitano, completando, por assim dizer, a
sintese da fé cristd. O que nos trés primeiros séculos era representado por pinturas, sobretudo
nas catacumbas®®, a partir do século 1V também seré definido dogmaticamente. O Deus da fé
crista é unico, porém em trés Pessoas, e esta sera a regra de fé dominante e toda e qualquer

outra formulacdo sera tida como herética. Um s6 Deus em trés Pessoas, as duas naturezas da

4 MADONIA, Nicold. Cristo siempre vivo en el Espiritu. Fundamentos de cristologia pneumatolégica.
Salamanca: Secretariado Trinitario, 2006. p. 25. Agape 43.
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Jerusalén hasta los confines del mundo. Pablo despliega la pneumatologia en el mismo ndcleo de su vision
cristocéntrica de la teologia y de la historia de la salvacion. El Espiritu es el don de Dios para la nueva vida en
Cristo, caracterizado por Pablo en perspectiva cristologica. Asi lo llama ‘Espiritu de Cristo’ (Rm 8,9), ‘Espiritu
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ahi que el relato del don del Espiritu de parte del Resucitado no revela, como en Lucas, la realizacién de los
tiempos escatologicos, sino el don de la fe en Cristo resucitado”: 1bid., p. 34-35.
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Segunda Pessoa, entre tantas outras formulagdes dos dogmas da Igreja, sdo hoje postas em
questdo por tedlogos preocupados em adaptar a linguagem cristd @ mentalidade do homem
contemporaneo®'®. Contudo néo é tarefa facil, tampouco breve, por isso aqui nos ateremos a
linguagem tradicional ainda vigente no ensino da Igreja.
2. A mistagogia continuada no espaco litlrgico

J& no Antigo Testamento, a presenca de Deus era experimentada pelo Povo
eleito em termos de Espirito. A compreensdo veterotestamentéaria de Espirito divino era
diferente da neotestamentéria, pois aquela o expressava como forca de Deus que age na
historia de seu Povo, enquanto os cristdos o compreendem como uma Pessoa da Trindade. A
presenca de Deus em Jesus Cristo se da pelo Espirito, o que é anunciado pela Encarnacédo e
pela teofania do batismo no Jord&o. Tendo Jesus morrido, ressuscitado e subido aos céus, ele
envia de junto do Pai o Espirito Santo sobre os discipulos reunidos no cenaculo. Doravante 0s
discipulos de Jesus experimentam a presenca da Divindade entre eles pelo Espirito Santo. O
Espirito Santo é, pois, a Forca divina que atua no coracdo de cada fiel e na comunidade,
quando esta se reune no amor de Cristo. Nos trinta e trés primeiros anos da era crista, a
presenca da Trindade no mundo se deu na pessoa de Jesus de Nazaré, e seus discipulos o
viram, ouviram e tocaram (1Jo 1,1-4; 4,14). Depois disso essa presenca se da pelo Espirito
Santo. A consciéncia dos discipulos de Jesus de ser o Povo de Deus e o Corpo de Cristo so é
possivel, porque eles sdo também o Templo do Espirito Santo. Deus € mistério e este mistério
nos foi revelado por Jesus de Nazaré, mas atualmente a revelacdo deste mistério so é acessivel
pelo Espirito Santo, pois ja ndo vemos nem ouvimos o Verbo encarnado. Por isso a liturgia
cristd ndo é apenas anamnese, ela é também epiclese; essas sdao duas dimensdes do culto
cristdo que formam como que as duas faces de uma moeda. O homem foi criado a imagem de
Deus e Deus é mistério, por isso também ele é mistério®!; os cristdos sdo este mistério
segundo a sua experiéncia de Deus, ou seja, mistério trinitario iluminado pela Pascoa de
Cristo. E esse 0 mistério que a liturgia crista celebra e, ao fazer do espaco em que se retinem a
sua imagem, 0s cristdos imprimem em sua arquitetura esse mistério. Eis porque o espaco
litirgico tem também uma funcdo mistagdgica.

2.1 Mistagogia do edificio eclesial no Rito de Dedicacdo de uma Igreja

819 por exemplo: LENAERS, Roger. Outro cristianismo é possivel. A fé em linguagem moderna. Sdo Paulo:
Paulus, 2010. p. 113-120.
®! GREGORIO DE NISSA. La création de I’homme V. SChr 6, p. 121-122.



O que era visivel em Jesus de Nazaré, com sua morte, ressurreicao e ascensdo
aos céus, tornou-se visivel nos sacramentos®?, ou seja, toda a experiéncia de fé crist é dita
sacramentalmente. Tendo em mente uma compreensdo mais lata de sacramento, nos
incluimos o edificio eclesial nessa categoria. Assim sendo, o edificio eclesial ajuda os fiéis a
contemplarem o seu préprio mistério. Este mistério diz que a Igreja € Povo de Deus, Corpo de
Cristo e Templo do Espirito Santo; todas as demais imagens estdo ordenadas a alguma dessas
categorias. Entretanto, o lugar privilegiado para se fazer uma teologia do edificio eclesial é o
Rito da Dedicagdo de uma Igreja®**.

A dedicacdo de uma igreja € um rito solene vivamente recomendado segundo

antiquissimo costume®*. Comp&e-se de quatro partes:

A) Entrada na igreja; béncédo da agua e aspersao; hino de louvor; oracédo do dia.
B) Liturgia da Palavra: primeira leitura; Salmo; segunda leitura; aclamagdo ao
Evangelho; homilia; Credo.
C) Ladainha de todos os Santos; deposicao das reliquias; prece de dedicacdo;
uncéo do altar e das paredes da igreja; incensacdo do altar e da igreja.
D) Liturgia eucaristica; despedida.
Ja na monicdo de abertura da celebracdo que comeca fora do templo a ser
dedicado, a Igreja é apresentada como a comunidade renascida da mesma fonte batismal,
ouvinte da Palavra de Deus e alimentada na mesma mesa comum, para que ela cresca e forme

um templo espiritual e, reunida em torno do Gnico altar, aumente o seu amor divino®*®

. Aqui
ja se da a entender que a igreja de pedra material € imagem da Igreja de pedras vivas, 0
templo espiritual, e se sublinha a centralidade do altar. Faz-se entdo uma procissdo até a porta
da igreja, acompanhada pelo SI 121(122) que canta a alegria de subirmos a Jerusalém. A
porta, a igreja € entregue ao bispo, o que é simbolizado pela entrega das chaves da igreja. O
bispo convida o povo a entrar na igreja dizendo “entrai pelas portas do Senhor, dando gragas,
e nos seus atrios com hinos de louvor”®'®. A entrada é acompanhada do Sl 23(24) que canta a
dignidade dos que sobem o monte do Senhor e ficardo em sua santa habitacao.

Na monicdo antes da béncdo da agua lembra-se que ela é para nos aspergir em
sinal de peniténcia e em memdria do batismo, 0 que nos da a entender que a peniténcia é
sempre um retorno a pureza adquirida no batismo. Também se espera, por meio dela, purificar
as paredes da nova igreja e 0 novo altar. Portanto a agua aparece sempre ligada a ideia de

purificacdo. Esta purificacdo adquirida no batismo e sempre renovada no sacramento da

*2 | EAO MAGNO. Sermo de ascensione Domini. Sermo 11,2. SChr 74, p. 140.
813 SAGRADA CONGREGACAO PARA O CULTO DIVINO. Pontifical Romano. S&o Paulo: Paulus, 2000. p.
439-461. Doravante o Pontifical Romano serd referido pela abreviatura PR.
614
PR, p. 430.
815 PR, p. 439.
816 PR, p. 441. Trata-se de uma citagdo do SI 99(100),4.



reconciliacdo €, pois, projetada na igreja material, 0 que faz dela uma imagem da Igreja
renascida e purificada nas aguas batismais. A se¢do anamnética da béngdo evoca a Igreja
como Corpo de Cristo:

O Deus, por vos toda criatura chega a luz da vida; mostrais tanto amor
pelo ser humano que, ndo apenas o sustentais com paterna solicitude, mas ainda
apagais seus pecados com o orvalho da caridade, e, incansavelmente, o reconduzis a
Cristo, sua Cabeca. Por designio de misericordia decidistes que os pecadores,

mergulhados na fonte sagrada e mortos com Cristo, ressurgissem purificados de toda

culpa, se tornassem membros e co-herdeiros dos bens eternos®’.

Na secdo epiclética é a categoria Templo do Espirito Santo que € evocada:

Por vossa béncdo, + santificai esta agua, vossa criatura. Aspergida
sobre nos e as paredes deste templo, seja lembranga do nosso batismo, pelo qual,
lavados em Cristo, nos tornamos templo do vosso Espirito®®.

E na ultima peticdo a imagem da Jerusalém celeste é evocada em perspectiva
escatoldgica: “Concedei-nos a nos e a todos os irm&os e irmas que nesta igreja celebrarem os
divinos mistérios, chegar a Jerusalém celeste”®.

As antifonas propostas para acompanhar o gesto de aspersdo sdo de claro
cunho batismal, ainda que tiradas do Antigo Testamento. Terminada a asperséao, o bispo diz:
“Deus, Pai das misericordias, esteja nesta casa de oracdo, e a graga do Espirito Santo
purifique o templo de sua morada que somos nds”®?. Aqui aparece de novo a categoria
Templo do Espirito Santo e, embora a comunidade cristd seja vista como tal na segunda
oracdo, que é uma coordenada sindética, fica claro que a presenca de Deus na igreja €
condicionada pela presenca do Espirito Santo na comunidade cristd. Esta primeira parte da
celebracdo é concluida com a oracdo da coleta, na qual se expressa a finalidade do novo
templo: lugar de invocacédo de Deus, e onde Ele presta o seu socorro, lugar de proclamacéo da
Palavra e de celebracdo dos sacramentos, pelo poder dos quais é confirmado o coracdo dos
fieis®?,

A segunda parte é como em uma missa dominical omitindo-se, porém, a oragédo
dos fiéis, porque na terceira parte se canta a Ladainha dos Santos. Na monic¢éo a esta Ultima, o
templo espiritual € o coracdo de cada fiel, mas na oracdo que o bispo reza logo ao final da
Ladainha se faz referéncia a edificacdo no amor do povo cristdo®®. Segue-se, entdo, a
deposicdo da reliquia do Santo sob o altar. Este costume que remonta ao séc. IV foi

introduzido nas igrejas por diversos fatores dos quais trés se destacam: historico-cultural,

17 PR, p. 444.
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teoldgico e litdrgico-arquitetdnico®®. Historicamente se trata da veneragdo que 0s cristdos
tinham com aqueles que derramaram o proprio sangue testemunhando (ueptupéw) 0 Cristo e,

por isto, atingiram a perfeicéo do discipulado®® . Teologicamente se faz referéncia a unido do

mértir com o Cristo, conforme expressa genialmente Tertuliano: Christus in martyre est®”.

Desde o inicio do cristianismo se reconhecem trés tipos de batismo: &gua, sangue e desejo
(aquae, sanguinis, flaminis); dar a vida por Cristo, mais do que equivaler, supera a celebragéo
ritual do batismo com &gua, porque significa mirar diretamente sobre a finalidade Gltima®%.
Litdrgico-arquitetonicamente deve-se, em primeiro lugar, ao fato de o lugar central que o altar
ocupa no complexo da igreja refletir a centralidade de Cristo na assembleia liturgica, da qual
0s martires sdo 0s “membros” mais eminentes; em segundo lugar, ao fato de o altar se
transformar de mesa movel de madeira em estrutura fixa de pedra, dai que sepultar uma

testemunha de Cristo sob o altar, onde se perpetua o sacrificio do Senhor, é a mais alta honra

que se lhe pode prestar®?’.

Segue-se, entédo, a prece de dedicacdo, 0 momento central de todo o rito e, sem
duvida, o lugar privilegiado para se fazer a teologia do espaco litargico:

(1) Deus, Santificador e Guia da vossa Igreja,

com festivo precdnio é-nos grato celebrar o vosso nome,

porque, hoje, o povo fiel com rito solene deseja

consagrar-vos para sempre esta casa de oragdo,

(5) onde vos honra com amor,

instrui-se pela palavra e se alimenta com os sacramentos.

Este edificio faz vislumbrar o mistério da Igreja,

gue Cristo santificou com seu sangue,

para apresenta-la a si mesmo qual Esposa gloriosa,

(10) Virgem deslumbrante pela integridade da fé,

Mée fecunda pela virtude do Espirito.

Igreja santa, vinha eleita do Senhor,

cujos ramos cobrem o mundo inteiro!

Os seus sarmentos, sustentados pelo lenho,

(15) ela os eleva até o Reino dos céus.

Igreja feliz, tabernaculo de Deus com o ser humano,

templo santo, que se constréi com pedras vivas,

firme sobre o fundamento dos Apéstolos,

com Cristo Jesus, sua grande pedra angular.

(20) Igreja sublime, Cidade construida no cimo do monte,

visivel a todos, a todos radiosa, onde refulge perene a lampada do Cordeiro,

e, delicioso, ressoa o cantico dos eleitos.

Suplicantes, pois, n6s vos rogamos, Senhor:

dignai-vos inundar esta igreja e este altar com santidade celeste;
(25) que sejam sempre lugar santo e mesa perenemente preparada para

o sacrificio de Cristo.

623 CALABUIG. Il rito della dedicazione della chiesa, p. 373-420.
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Aqui, as ondas da graca divina sepultem os delitos,

para que vossos filhos e filhas, ¢ Pai, mortos para o pecado,
renasgcam para a vida eterna.

(30) Aqui, ao redor da mesa do altar,

celebrem vossos fiéis o Memorial da Pascoa

e se alimentem no banquete da Palavra e do Corpo de Cristo.
Aqui, como jubilosa oblacdo de louvor,

ressoe a voz do género humano unida aos coros dos anjos
(35) e suba até vds a prece incessante pela salvacdo do mundo.
Aqui, os pobres encontrem misericordia,

os oprimidos alcancem a verdadeira liberdade

e todos sintam a dignidade de ser vossos filhos e filhas,

até que, exultantes, cheguem a Jerusalém celeste.

A prece, como toda outra oracdo cristd com raras exce¢des, é dirigida a Deus Pai (linha 1),
embora ndo venha nomeado explicitamente, mas n6s o sabemos. De fato, no NT, com seis
excegdes, a palavra “Deus” significa o Pai®®, Assim também na liturgia, com algumas
excecOes, pois via de regra a oracéo litdrgica é dirigida ao Pai, pelo Filho e no Espirito. A
amplificacdo do vocativo qualifica Deus como Santificador e Guia de sua Igreja, e nés bem
sabemos que estas sdo atribuicdes da Terceira Pessoa, mas igualmente sabemos que é atraves
de seu Espirito que o Pai santifica e guia o0 seu povo. Deus é invocado, porque é grato a seu
povo celebrar o seu Nome com festivo precénio (linha 2). Celebrar o Nome de Deus é
comemorar a sua autorrevelacdo e sua manifestacdo (cf. Ex 6,2-3; 23,20-21; Is 30,27), e
invocar sobre algo o nome de alguém tem o sentido de declarar propriedade, possessao e
protecéo, inclusive de Deus (Am 9,12; Is 63,19; At 15,16; Tg 2,7)°*. O motivo pelo qual o
povo fiel celebra o Nome de Deus é porque deseja com rito solene consagrar-lhe para sempre
a nova igreja que, aqui, € qualificada como “casa de oragdo” (linhas 3-4). Ja no antigo Israel,
o templo era considerado casa de oracdo (Is 56,7), sobre a qual se havia invocado o Nome do
Senhor (Jr 7,11). Era o lugar da singular presenca de Deus, por isso o0 Salmista celebrava Sido
e ansiava para aparecer diante dele em adoracdo (Sl 26(25),8; 122(121),1)%*°. O templo dos
cristdos é a casa de oracgdo restaurada por Jesus (cf. Mt 21,13; Mc 11,17; Lc 19,46), porque 0S
israelitas impiedosos o havia transformado em um covil de bandidos (Jr 7). Enquanto os
sindticos qualificam o templo de casa de oracdo, Jodo pde na boca de Jesus o qualificativo de
casa de meu Pai (Jo 2,16), chegando a identificar o verdadeiro templo com o corpo de Jesus

(Jo 2,21). A categoria Corpo de Cristo é a imagem predileta do Apdstolo Paulo para

628 RAHNER, Karl. Theés en el Nuevo Testamento. In: RAHNER, Karl Escritos de teologia I. Madrid: Taurus,
1967. p. 93-166, especialmente p. 143 ss.
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apresentar a Igreja; as outras imagens que aparecem a seguir nesta secdo anamnética estdo em
funcéo dessa categoria.

Entretanto essa “casa de oragdo” tem a sua finalidade, melhor, a especificidade da
oragdo indicada na proposigéo relativa: “onde vos honra com amor, instrui-se pela palavra e
se alimenta com os sacramentos” (linha 5-6). E interessante notar que a instrugio vem da
palavra de Deus e ndo tanto da pregacdo dos pastores que, alids, ndo é mencionada em
momento algum. Sobre a importéncia da palavra de Deus, trataremos mais adiante. Os
sacramentos ndo sdo Vvistos apenas como ritos necessarios para a honra de Deus, mas antes
como alimento do povo fiel. S&o os sacramentos todos — ndo somente a eucaristia — que
sustentam o povo fiel na sua vida, pois, uma vez que eles realizam o que significam, sdo
necessarios para a santificacdo de todos e para que todos se mantenham na vida em Cristo.

A prece afirma que “este edificio faz vislumbrar o mistério da Igreja” e, para justificar
tal afirmacdo, evoca a imagem da Esposa gloriosa e Mae fecunda pela virtude do Espirito
(linhas 7-11). Numa combinacdo de Ef 5,21-33; Gl 4,2; Ap 12,17; 19,7; 21,1-2.9 e 22,17, a
prece evoca categorias do ambito familiar, especificamente a das relagcbes esponsais que,
sobretudo na Carta aos Efésios, liga ao Corpo de Cristo (Ef 5,23)%*. A frase “Mae fecunda
pela virtude do Espirito” ¢, sem davida, uma imagem da Virgem Maria aplicada a Igreja (cf.
Mt 1,18-25; Lc 1,26-38; Ap 12,1-18%?), ou seja, como outrora no seio da Virgem Maria de
Nazaré a Salvacao foi gerada, hoje no seio da Igreja € que se da essa geracao. O paralelismo
entre a Igreja e Maria é tanto mais sugestivo quanto na linha 10 nds lemos com respeito a
Igreja: “Virgem deslumbrante pela integridade da f&¢”. Ora, Maria, Virgem, gerou o Cristo,
como diziam os Santos Padres, antes pela fé que pelo corpo®®®. E justamente na fé e pela fé da
Igreja que sdo gerados os novos filhos pelo batismo, na fonte batismal, cuja agua lembra a
umidade do seio materno.

A imagem que vem a seguir, vinha eleita do Senhor (linha 12), é muito comum em
toda a Biblia (Is 3,14; 5,1-7; 27,2-5; Jr 2,21; 12,10; Ez 17,6; Os 10,1; Sl 80,9-17; Mt 20,1,
21,33, Jo 15). De fato, Israel é a vinha divina, que recebeu especial atencdo de Deus (Is 5,1; Jr

12,10)*** e da qual Deus esperava bons frutos (Is 5,2). No Novo Testamento, a metafora é

831 J4 interpretamos essas imagens aqui no cap. V, p. 182.

632 Nesta pericope do Livro do Apocalipse ndo se trata de Maria mae de Jesus, mas sim da Igreja sob a
perseguicdo. Contudo a tradicdo da Igreja a usa para apresentar a Mée de Jesus como modelo de Igreja, o que é
atestado pela escolha dessa pericope como primeira leitura da solenidade da Assun¢do de Nossa Senhora e, aqui
no Brasil, também para a Solenidade de Nossa Senhora da Concei¢do Aparecida.
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retomada nos sinoticos (Mc 12,1-12; Mt 21,33-46; Lc 20,9-19), mas, embora permaneca a
ideia do cuidado com que Deus escolhe e cuida da vinha na esperanca de que ela dé bons
frutos, ndo da a entender que tenha sido abandonada, mas antes arrendada a vinhateiros que se
recusam a devolver ao dono os frutos no tempo determinado; séo o0s vinhateiros homicidas,
uma referéncia aos maus pastores de Israel. Estes mataram até mesmo o herdeiro, que, no
entanto, se tornou a Pedra angular. Entretanto, na prece, a imagem da vinha da lugar a da
videira logo a seguir (linhas 13-15). Aqui a referéncia € ao texto de Jo 15, em que a metéfora
ndo é com toda a vinha, mas com uma videira que serve para expressar a uniao de Jesus com
os seus discipulos e corresponde & imagem do corpo em Paulo®®. Contudo permanece a ideia
do “dar bons frutos”: os discipulos recebem seu poder de dar fruto somente mediante a unido
vital com Jesus, a participacdo na mesma vida, que é fonte daquele poder e da atividade

apostélica e da perfeicdo da vida crista®*®

. A vinha eleita, Israel, ndo produziu bons frutos, por
isso Deus a rejeitou (Is 5,1-7), mas Cristo constitui agora a videira verdadeira, a escolhida
entre todas as videiras da antiga vinha do Senhor, e quem permanecer unido a ele produz bons
frutos. Esta imagem, colocando a Igreja em continuidade com lIsrael, vinha eleita, evoca
também a categoria Povo de Deus. A videira verdadeira, entretanto, cobre 0 mundo inteiro
com seus ramos (linha 13). Certamente aqui se faz referéncia ndo somente a presenca da
Igreja no mundo inteiro, mas também & universalidade da salvacio em Cristo. E interessante
notar que o que sustenta os sarmentos da videira e ndo deixa que eles se arrastem pelo chéo,
mas 0s eleva ao Reino dos ceus, € a cruz de Cristo, 0 lenho (linhas 14-15).

“Igreja feliz, tabernaculo de Deus com o ser humano” (linha 16): aqui se trata de uma
citacdo de Ap 21,3 que, por sua vez, é uma citacdo de Ez 37,26-27 e Zc 2,14. Essa frase nos
faz pensar na encarnacdo de Deus em Jesus Cristo (cf. Jo 1,14). De fato, € em Cristo que, pela
encarnacdo, a Divindade e a humanidade estdo unidas de modo irreversivel, conforme ja
definira o Concilio de Constantinopla e, com uma teologia mais elaborada, o de Efeso®’.
Jesus €, pois, esse tabernaculo e a Igreja, enquanto seu corpo, também o é. Em suma, com a
encarnacdo, Deus € conosco — 0 Emanuel — e com a morte, ressurreicdo e ascensdo de Cristo
aos céus, Ele faz a sua morada no meio de nds através de seu Espirito. Assim se cumpre a
profecia de Ez 37,26-27, segundo a qual somos edificados num povo de uma nova Alianga, e
de Zc 2,14, cuja alegria da filha de Sido esta no fato de o Senhor vir morar no meio dela (cf.

Zc 9,9; Sf 3,14-15; Is 52,9), dai a expressao “Igreja feliz”. A alegoria do templo construido

8% MCKENZIE, John L. Vinha. In: MCKENZIE, John L. Dicionério Biblico. S&o Paulo: Paulus, 1984, p. 965.
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com pedras vivas (linha 17), que serve de aposto para taberndculo de Deus com o ser humano,
é uma citacdo de 1Pd 2,5. Firme sobre o fundamento dos Apostolos (Ef 2,20; Ap 21,14), o
que evoca as doze tribos de Israel firmadas sobre os doze Patriarcas, agora substituidos pelos
Apostolos do Cordeiro e esse fundamento, cujos alicerces levam o nome dos doze Apdstolos,
realca o carater novo do povo em questao, isto €, o Israel escatolégico, aquele que o Cordeiro,
o Cristo, chama e constitui®®®. Contudo, o que d4 coesdo ao fundamento dos Apdstolos é Jesus
Cristo, sua grande pedra angular (linha 19) (SI 118,2; Is 28,16; Mt 21,42; Mc 12,10; Lc 20,17,
At 4,11; 1Pd 2,7), alusdo a ressurreicdo de Jesus, que se tornou o fulcro do querigma
apostdlico (cf. At 2,22ss; 1Cor 15,3-4.13-14).

Concluindo a se¢cdo anamnética, a Igreja recebe o aposto qualificativo de “Cidade
construida no cimo do monte”, referéncia a Jerusalém, o que, bem ao gosto da conclusdo da
liturgia cristd, € uma intencdo escatologica. De fato, a Jerusalém terrestre € imagem da
Jerusalém do alto que, para os cristdos, € lugar destino dos discipulos de Jesus, portanto, uma
aluséo a salvacgéo eterna.

A secdo epiclética abre-se com a suplica pela inundacgéo do altar e de toda a igreja com
a santidade celeste, um modo de pedir a vinda do Espirito Santo. As outras quatro suplicas séo
como um desdobramento desta primeira: pelo batismo sob a bela imagem de ondas da graca;
pelo sacramento da eucaristia, na qual os fieis se alimentam no banquete da Palavra e do
Corpo de Cristo; a liturgia das horas como prece incessante pela salvagdo do mundo; lugar de
misericérdia com os pobres e de libertacdo dos oprimidos, ou seja, lugar onde os que praticam
a liturgia devem chegar ao amor fraterno que da a todos a dignidade de filhos e filhas de
Deus. Esse amor fraterno € a condicéo indispensavel para a coesdo do Povo de Deus, a unido
do Corpo de Cristo e solidez do Templo do Espirito Santo. Conclui-se com uma suplica
escatologica: “até que, exultantes, cheguem a Jerusalém celeste”, o que faz com a conclusao
da secdo anamnética um paralelismo, que emoldura toda a secao epiclética, de onde se conclui
que toda a atividade litargica que no novo templo se realiza é o caminho que leva a Igreja a
sua patria definitiva, a Jerusalém celeste, da qual a Igreja peregrina é uma antecipacao.

Concluida a prece de consagracdo, o bispo unge com o santo Crisma o altar e as
paredes da igreja logo apds ter pronunciado as seguintes palavras: “O Senhor santifique com
sua forca este altar e esta casa que vamos ungir, para que expressem, por um sinal visivel, o
mistério de Cristo e da Igreja”®*®. O sentido da uncéo com o 6leo do Crisma € a transmiss&o

do dom do Espirito Santo. No Novo Testamento ndo € mencionada a uncdo como rito sagrado
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a excecdo dos doentes em Tg 5,14, porém o termo usado ai ndo é xpiw, mas sim dieldw que,
alids, nunca é usado para se referir a um rito sacro, nem na Septuaginta nem no Novo
Testamento®. Enquanto rito sagrado, a uncéo vem descrita no Antigo Testamento: ungiam-se
os sacerdotes, a Tenda da Reunio, a Arca, a mobilia da Tenda (Ex 30,22-28), reis®*. A vinda
do Espirito Santo ndo é descrita como um rito, mas como um evento sob a figura de pomba
(Mt 3,16 e paralelos) e de linguas de fogo (At 2,13). No primeiro caso, Jesus recebe sua
investidura messianica, de onde o titulo de Cristo, com a mesma raiz de Crisma. Jesus foi
ungido ao sair da aguas do Jord&o; por isso o Espirito do Senhor repousa sobre ele (Lc 4,18)
e, baseado nisso, descreve sua missédo messianica (Lc 4,18-19).

Entretanto, o messianismo de Jesus tem sua plena realizacdo em sua Pascoa, pois com
sua morte de cruz e sua ressurreicdo, Jesus é Messias e Senhor (FI 2,6-11). O Espirito que
sobre 0 Jesus terrestre repousa para revela-lo como Messias e Senhor, se lhe entregou de tal
modo que lhe pertence e, agora sendo seu, Jesus glorioso o envia a todos cumprindo as
promessas®*. O Espirito derramado sobre os discipulos no dia da Pascoa (Jo 20,22) e sobre
todos os homens de diversas linguas no dia de Pentecostes (At 2,1ss) é 0 mesmo Espirito de
Cristo®3. A partir de entéo, a vinda do Espirito Santo é sacramentada pela imposicdo das
méaos dos ministros da Igreja e pela ungdo com 0leo.

Agora, pois, € 0 mesmo Espirito que pousou sobre Jesus de Nazaré e que agora lhe
pertence, que a Igreja invoca sobre o altar para garantir a autenticidade do sacrificio sobre ele
realizado, ou seja, para que o rito cumprido pela Igreja seja verdadeiramente sacramento
memorial do sacrificio de Jesus, e sobre a casa para que o Cristo esteja sempre presente entre
0S Seus a cada vez gue se reunirem em seu amor constituindo uma assembleia litdrgica. 1sso
que acabamos de dizer parece estar implicito na segunda parte da formula pronunciada pelo
bispo antes da ungdo “para que expressem, por um sinal visivel, o mistério de Cristo e da
Igreja”. De fato, estas palavras deixam claro que o edificio ¢, antes de tudo, lugar de
mistagogia e, como tal, deve ajudar os fiéis a crescerem no conhecimento do mistério de
Cristo e da Igreja. Ora, o mistério se manifesta através de um sinal visivel, e este nos
compreendemos como toda a vida litdrgica da assembleia que tem como centro a eucaristia,
memorial da Pascoa do Senhor, portanto a mistagogia do edificio ungido ja expressa que ali é
lugar de celebracdo do mistério cristdo. Mas ndo sé. O fato de o altar e as paredes da igreja

serem ungidos com o santo Crisma parece indicar algo além de que ali é lugar onde o bispo

840 MCKENZIE, John L. Ung#o. In: MCKENZIE. Dicionério biblico, p. 953-954.
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confirma o batismo realizado pelo presbitero ou didcono. No Ritual de Dedicacdo primeiro a
igreja é abencoada com &gua benta; depois vem a uncao de suas paredes com o crisma; depois
a celebragdo da eucaristia. Isso nos parece ser a “iniciag¢do crista” da igreja. Como cada cristao
também o edificio igreja que é uma imagem da Igreja é ‘“batizado”, “crismado” e
“eucaristizado”.

Outro momento do rito de dedicacdo da igreja que merece a nossa atencdo € a
iluminacdo do altar e da igreja. E nesse momento que se acendem as velas do altar, as tochas
colocadas nas paredes que foram ungidas e todas as lampadas da igreja, depois de o bispo
dizer: “A luz de Cristo resplandeca na Igreja e conduza os povos a plenitude da verdade”®*,
Estas palavras do bispo nos remetem a pericope do Evangelho segundo Jodo em que Jesus
promete a seus discipulos o envio do Espirito de verdade que os conduzira a verdade plena (Jo
16,4°-15). A luz de Cristo é o seu Espirito que ele envia a seus discipulos. De fato, ndo
somente Jodo, mas também Lucas e Paulo descrevem a existéncia cristd como uma vida
marcada pela presenca de Cristo, mas também pelo Espirito®*. Cristo é a luz verdadeira que,
vinda a0 mundo, ilumina todo o homem (Jo 1,9). Ora, com a Pascoa de Jesus, esta luz
permanece no mundo pelo Espirito.

Na quarta e Gltima parte do rito de dedicacdo de igreja é de se destacar o embolismo

do prefacio®®

. O templo da gloria de Deus € o mundo inteiro por ele criado e, como tal, € por
toda a parte que o nome do Senhor é louvado. Contudo Deus ndo recusa consagrar alguns
lugares para a celebracdo de seus mistérios; isso nos remete a concluséo do prefacio, ou seja,
ao Sanctus. Neste momento, a assembleia litargica, fazendo-se sacerdote de toda a criacdo,
une-se a todas as categorias de anjos e a todos 0s que ja partiram para a gloria de Deus, para
cantar a uma s6 voz®’, conforme diz a conducdo ao Sanctus. O fato de Deus ndo recusar a
consagracdo de alguns lugares para a celebracdo de seus mistérios € o motivo pelo qual a
comunidade oferece com alegria a casa de oracdo, erguida pelo trabalho humano. Na igreja
que se esta dedicando se vislumbra o mistério do verdadeiro Templo, do qual fala o prefacio:
“pois fizestes do corpo do vosso Filho, nascido da Virgem Maria, um templo consagrado a
vossa gloria, no qual habitasse a plenitude da divindade”. Cristo €, pois, o verdadeiro templo
(Hb 10,20; Cl 1,19) e faz dos cristdos também esse templo®®, do qual a igreja dedicada é uma

imagem arquitetdnica. O prefacio também descreve a igreja como lugar onde se antecipa a

844 PR, p. 454.
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Jerusalém celeste, isto é, lugar onde a Igreja toma consciéncia de seu destino. O
desenvolvimento do mistério da Igreja se faz de modo muito préximo ao da prece de
dedicagéo (linhas 18-21).

2.2 Sacramentalidade do edificio eclesial

A conclusdo a que chegamos é que o edificio que abriga a assembleia litdrgica é um
sacramental, enquanto ele a leva a contemplar o mistério de Cristo e da Igreja. O mistério de
Cristo coincide com mistério pascal: “Pois o Cristo, nossa pascoa, foi imolado” (1Cor 5,7)%.
De fato, € somente em sua Pascoa que se tem acesso a seu mistério:

O sentido do reino e as implicagBes do nome escolhido por Jesus para seu Pai,
“Abba”, devem nos ajudar a captar a dimensao trinitaria da ressurreig¢do, tal como os
Evangelhos indicam as coordenadas dela. A ressurreicdo € evidentemente o

acontecimento maior pelo qual a vida de Jesus revela a vida divina. Foi gragas a sua

nova percepcdo do mistério de Jesus que os discipulos foram levados a compreender

0 que ele era e que, antes da ressurreicao, eles ndo eram capazes de compreender®®.

O edificio eclesial deve, pois, em primeiro lugar ser compreendido como o lugar que abriga
um grupo de pessoas, que ai realizam uma celebragcdo centralizada no Mistério Pascal de
Cristo e nele se espelha. A pascoa de Cristo € 0 momento culminante da revelacdo de quem
ele era na sua relacdo com Deus. E 0 que era Unico nessa relacdo durante sua vida humana € o
ser a imagem, a forma visivel de uma relacdo invisivel na prépria forma de Deus, relacéo, ao
mesmo tempo, anterior, simultanea e posterior & vida de Jesus sobre a terra®®’. Os episédios
do Batismo e da Transfiguracdo apresentam essa relacdo intradivina, porque eles contém
justamente as principais imagens trinitarias dos Evangelhos: a luz da ressurreicdo, 0s
discipulos compreenderam que Jesus era, mesmo antes de sua morte e seu retorno, o Filho ou
0 Servo bem-amado de seu Abb4 e, a0 mesmo tempo, o primeiro depositério do Espirito®=.
Com a uncdo da cruz e com a manha de Pentecostes, 0 mistério de Cristo passa a ser o
mistério da Igreja, pois fazendo dos que nele créem membros de seu Corpo, Jesus, que ja era
0 primeiro depositario do Espirito, faz deles agora também depositarios do mesmo Espirito,
introduzindo-os na mesma relacdo trinitaria. De fato o Espirito que Deus derrama nos

coracOes dos crentes os leva a chamar Deus de Abbéa (Gl 4,6; Rm 8,15) e faz deles todos seus

849 Em grego: ke yép T Tdoye fudy étien Xpuotée, literalmente: pois a pascoa de nés foi imolado Cristo.

830 « ¢ sens du royaume et les implications du nom choisi par Jésus pour son Pére, ‘Abba’, doivent nous aider a
saisir la dimension trinitaire de la résurrection, telle que les Evangiles en indiquent les coordonnées. La
résurrection est évidemment 1’événement majeur par lequel la vie de Jésus révele la vie divine. Ce fut grace a
leur perception nouvelle du mystere de Jésus que les disciples furent amenés a comprendre ce qu’il était et que,
avant la résurrection, ils n’étaient pas a méme de comprendre”: TAVARD. La vision de la Trinité, p. 20-21.
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filhos, portanto uma multiddo de irmé&os, cujo primogénito é o Cristo Jesus (cf. Cl 1,18; Rm
8,16; Gl 4,4-7). O mistério da Igreja, pois, que o edificio material ajuda contemplar, é o
mistério da presenca de Deus no mundo, da qual a Igreja é sacramento, o que ela realiza de
modo especial na liturgia®®. O momento privilegiado do ano lit(rgico para se compreender
esse mistério da presenca de Cristo no mundo e da humanidade nos céus, isto é, no seio da
Trindade, ¢é a festa da Ascensdo. A oracdo depois da comunhdo da missa de Ascensdo do
Senhor diz: “... fazei que nossos coragdes se voltem para o alto, onde esta junto de vos a nossa
humanidade”®*. A oracdo da coleta, porém, exprime em forma de esperancosa vocacio a

nossa participacdo na gléria do Cristo®>®

, tendo como pano de fundo a teologia paulina da

unido do corpo, a Igreja, com a cabega, Cristo. Em um belo sermdo sobre a Ascensdo do

Senhor, Agostinho, também apoiando-se na teologia paulina, escreve:
O Senhor Jesus Cristo ndo deixou o céu quando de |& desceu até nos; também néo se
afastou de no6s quando subiu novamente ao céu. Ele mesmo afirma que se
encontrava no céu quando vivia na terra, ao dizer: Ninguém subiu ao céu, a néo ser
aquele que desceu do céu, o Filho do homem, que esta no céu (cf. Jo 3,13). Isto foi
dito para significar a unidade que existe entre ele, nossa cabeca, e nds, seu corpo. E
ninguém sendo ele podia realizar esta unidade que nos identifica com ele mesmo,
pois tornou-se Filho do homem por nossa causa, € nés por meio dele nos tornamos

filhos de Deus... Isto ndo quer dizer que a dignidade da cabeca se confunde com a do
corpo, mas que a unidade do corpo ndo se separa da cabeca®®.

Da liturgia da missa da Ascensdo do Senhor e deste sermdo de Agostinho conclui-se que o
mistério da Igreja € a presenca de Deus nela e sua presenca no seio da Trindade em virtude da
unido hipostatica da Divindade e da humanidade em Cristo. A unido de Cristo com a Igreja
Paulo a descreve sob a metafora do corpo. Este € o mistério da Igreja que ela busca
contemplar no edificio que a abriga. SO assim ele pode ser chamado de templo, pois onde
estdo os membros do Corpo de Cristo, Deus ai esta.

Advirta-se, porém, que a Igreja ndo € um tipo de uma quarta hipdstase; por isso é
melhor falar de sacramento. Aqui, porém, surge-nos uma pergunta: o edificio eclesial seria
um sacramento de outro sacramento? O sacramento, pertencendo a ordem dos sinais sagrados,
s0 pode ser sinal de uma realidade invisivel; o edificio eclesial ndo é diretamente imagem da

Trindade, a Igreja o é. A sacramentalidade do edificio reside no fato de a comunidade cristd

%3 Cf. SC 7;10.

654 “Presta, quaesumus, ut illuc tendat christianae devotionis affectus, quo tecum est nostra substantia™: post-
communionem da missa do dia na Ascensdo do Senhor do Rito Romano. A tradugdo, embora néo sendo literal,
conserva o sentido: MISSAL ROMANO, Missa da Ascenséo do Senhor.

8% «quia Christi Filii tui ascensio est nostra provectio, et quo processit gloria capitis, eo spes vocatur et
corporis”: ibid.
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espelhar-se nele. André Birmelé observa que a nocdo de sacramento nunca é aplicada a
celebracdes cultuais particulares na Escritura e que essas serdo sucessivamente chamadas
“sacramentos” nas diversas tradigdes cristds, mas somente num sentido derivado®®’. Esse
autor lembra ainda que o sacramentum no significado primario é a pessoa de Cristo que,
enquanto crucificado e ressuscitado, revela e antecipa na forca do Espirito o reino

658

escatoldgico de Deus™". A comegar por Martinho Lutero, para quem “As sagradas Escrituras

tém um Unico sacramento... que ¢ o Cristo Senhor®*®

, 0 autor faz um percurso da definicdo de
sacramento. Em seguida ele cita Eberhard Jiingel que defende a posi¢éo de Lutero, ou seja, de
um sacramento Unico que é Jesus Cristo, porém compreende sacramento como noGao
teoldgica que exprime a mediacdo entre Deus e 0s seres humanos, mediacdo que se realiza em
Jesus Cristo®. Karl Rahner, por sua vez, considera Cristo ndo o sacramento (nico, mas
originario (Ursakrament) que € celebrado na comunidade dos fiéis e a Igreja, sacramento
fundamental (Grundsakrament). A conclusao a que chega A. Brimelé é a seguinte:
Com tal insisténcia sobre o Cristo como sacramento Unico de Deus, cria-se a
possibilidade de uma maior abertura para as celebrac@es sacramentais particulares e
ndo esta excluido que outros momentos fortes da vida eclesial possam ser chamados
sacramentos, num sentido derivado, sem que o sejam no sentido em que é o préprio

Cristo. Esta constatacdo relativiza as velhas disputas sobre o significado da palavra
sacramento e também sobre o nimero dos sacramentos e a sua instituic&o®*.

Apoiando-nos sobre esta breve e sensata reflexdo de A. Brimelé, sentimo-nos em
condicbes de afirmar que também o edificio eclesial, enquanto um forte momento —
arquitetdbnico — na vida eclesial, também tem sua sacramentalidade. O edificio eclesial é,
portanto, no sentido de derivacdo, sacramento do mistério da Igreja, que € o mistério da
presenca do Deus Uno e Trino entre 0s que se reinem para celebra-lo. Estas sdo informacdes
que tanto o comitente quanto o arquiteto deverdo ter em mente ao planejar uma nova igreja.
Ao fazer a experiéncia desta presenca de Deus, a Igreja se autocompreende como Povo de

Deus, Corpo de Cristo e Templo do Espirito Santo.

87 BIRMELE, André. La sacramentalita delle Scriture. In: L’4MBONE, tavola della parola di Dio. Magnano:
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3 As formas arquitetonicas

Entretanto, perguntamo-nos pela incidéncia, no projeto arquiteténico do edificio
eclesial, dessa experiéncia cristd de Deus que se expressa através das trés categorias
eclesioldgicas. O edificio por si s6 ja é o lugar da reunido da assembleia, do gahal de Javé,
portanto ja evoca a categoria Povo de Deus, mas o faz de modo mais eloquente quando se usa,
por exemplo, a forma de tenda: “Eis a tenda (f, oknvn) de Deus com os homens” (Ap 21,3). A
forma de tenda evoca a Igreja como realizacdo das promessas veterotestamentarias: “porei
minha morada no meio de vos... caminharei no meio de vés; eu para vés serei Deus, e vis
sereis para mim o povo. Eu sou o Senhor, vosso Deus...” (Lv 26,11-13), portanto marca bem a
continuidade da Igreja com o antigo Israel e faz dela o novo Povo de Deus. Entretanto a forma
de tenda também faz alusdo a encarnacao do Verbo: “E o Verbo se fez carne e habitou
(€oknwoev = armou a tenda) entre nds” (Jo 1,14)662. “Tenda” aqui evoca, portanto, a categoria
Corpo de Cristo. De fato, a tenda, enquanto lugar da presenca de Deus entre o povo de Israel,
se dava nela, o que, por sua vez, era simbolizada pela nuvem que encobria a tenda®®®. Com a
encarnacdo do Verbo, a presenca de Deus entre 0s homens se da no corpo de Cristo, 0
verdadeiro templo que, destruido, foi reerguido em trés dias (cf. Jo 2,21) e, por isso, Jesus diz
a Filipe que quem o V&, vé o Pai (Jo 14,9). Jesus € a tenda de Deus entre os homens. No
episodio da Transfiguracdo, a presenca de Deus em Jesus € revelada pela nuvem luminosa do
mesmo modo como essa presenca fora significada sobre o Sinai (Ex 19,16; 24,15-16), sobre a
Tenda da Reunido (Ex 40,34.35) e sobre o Templo de Jerusalém (1Rs 8,10-12).

Embora no Antigo Testamento o Espirito de Deus nao tenha a mesma
interpretacdo que terd no Novo Testamento, € por ele que se realiza a presenca atuante de
Deus na histria®®*, ou seja, era geralmente interpretado como a forca e a energia divina, fonte

%5 0 Verbo armou sua tenda (¢okwoev) entre nés, porque o Espirito cobriu a Virgem

da vida
com a sua sombra (Lc 1,35; cf. Mt 1,18). Assim como no deserto a nuvem cobria a Tenda da
Reunido e a enchia com sua gloria, também o Espirito veio sobre Jesus, o que €
simbolicamente narrado nos episodios do batismo e da transfiguracdo. Com sua morte,
ressurreicao e ascensdo ao céu, o Corpo de Cristo na histdria passa a ser a Igreja. Ela é o lugar

que o Ressuscitado habita por seu Espirito, ela é, pois, Templo do Espirito Santo. A tenda,

%62 JAUBERT, Annie. Leitura do Evangelho segundo Jo#&o. Sao Paulo: Paulinas, 1985. p. 36-37.
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portanto, que esta armada entre o Povo de Deus, é também a tenda do Espirito, por isso a
forma de tenda também evoca a categoria Templo do Espirito Santo.

Outra forma arquitetbnica que também evoca uma das trés dimensbes
eclesioldgicas da fé cristd é o cubo, ou préxima deste. O cubo é formado por faces quadradas
e 0 niUmero quatro representa a terra; a matéria e / ou as coisas materiais; 0 corpo; a inteireza;
0 criado; os quatro evangelistas; os quatro rios do paraiso; 0s quatro mundos ou reinos; 0s

quatro cantos da terra; os quatro elementos (agua, terra, fogo e ar); as quatro estagdes®®

. Aqui
a lgreja se representa na perspectiva soterioldgica, porque toma o nimero quatro como
representacdo da terra que é o lugar onde se realiza a salvacéo do género humano; a referéncia
a matéria e aos quatro elementos é importante por causa do gnosticismo, pois a matéria é parte
da criacdo, é o mundo sensivel; os quatro evangelistas sdo uma referéncia ao anincio do
Cristo; os quatro rios do paraiso e os quatro cantos da terra indicam a universalidade da
salvacdo em Cristo; as quatro estacdes sdo uma referéncia ao carater temporal da salvacédo. O
corpo, por sua vez, tem uma referéncia ao de Cristo, que é a Igreja. A inteireza indica, além da
universalidade da salvagdo, que é para o homem total, ou seja, todas as dimensdes da
existéncia humana (cf. Rm 12,1).

Entretanto devemos ponderar que a soteriologia é cristocéntrica e por isso evoca
mais a categoria Corpo de Cristo. Lembre-se, no entanto, que ela ndo independente da
pneumatologia e de todas as demais disciplinas da teologia. De fato, ser salvo significa estar
unido a Cristo — sobretudo na parabola da videira (cf. Jo 15,1-17) — para receber a adoc¢éo
filial que é dada pelo Espirito (Gl 4,4-7; Rm 8,14-17). O corpo humano ¢ o Templo do
Espirito Santo (1Cor 6,19). Desnecessario € prolongarmos esta discussdo, porque uma
reflexdo soterioldgica cristocéntrica estara sempre em referéncia a Trindade, se ndo quisermos
cair em cristomonismo.

A forma de cruz, grandemente usada no romanico e no gético (o transepto), evoca
em primeiro lugar o Corpo de Cristo, sobretudo quando se usa abside. Na arquitetura
contemporanea, a planta cruciforme se tornou avis rara, porque se cansou dela ou porque a
cruz faz referéncia ao sofrimento e a morte, o que perde todo o sentido numa sociedade
fortemente hedonista. Hoje a cruz ndo é mais que um belo ornamento pendente de um cordao
ostentado em torno do pescoco das pessoas, mesmo as ndo crentes, ou entdo um elemento
necessario para as procissdes ou o0 espaco liturgico, mas pouco se tem explorado o seu sentido

soteriolégico. Contudo, mesmo no tempo de Jesus, a cruz ndo evocava qualquer beleza ou

886 BALDOCK. Simbolismo Cristiano, p. 152.



bondade, pelo contrério era sindbnimo de maldigdo. E a comunidade apostdlica que Ihe

conferird um significado soterioldgico. John L. McKenzie assim resume a teologia paulina da

cruz:
Paulo pregava Cristo — e Cristo crucificado —, embora isso fosse escandalo para o0s
hebreus e loucura para os gentios (1Cor 1,23; 2,2). Ele ndo queria pregar o
evangelho da cruz em uma linguagem refinada para ndo privar a cruz do seu valor
(1Cor 1,17). A linguagem da cruz é absurda para aqueles que, sem ela, se perdem;
entretanto, € poder de Deus para aqueles que se salvam (1Cor 1,18). Se Paulo
pregasse a circuncisdo, ndo haveria o escadndalo da cruz (Gl 5,11): com isso, ele quer
dizer que a cruz, um escandalo para os hebreus, perderia o seu valor redentor se a
circuncisao ainda fosse necessaria. O Unico motivo de gloria para Paulo é a cruz de
Jesus Cristo (Gl 6,14). Na cruz, Jesus uniu judeus e gentios (Ef 2,16). Alguns falsos
apostolos sdo inimigos da cruz de Cristo (F1 3,18); esses “inimigos” s&o
provavelmente os judeu-cristdos que insistiam na eficicia da circuncisdo. Deus
anulou a divida da humanidade para consigo pregando Cristo na Cruz, isto §,

fazendo-o vitima para o pagamento dessa divida (CI 2,14). Aqueles que pertencem a

Cristo “crucificaram a carne”, ou seja, dominaram eficazmente as paixdes sensuais

da natureza e aceitaram a rendncia crista®®’.

Este ensinamento apostolico se inscreve na simbologia da cruz, e o abandono
desta resulta no esquecimento do seu valor soterioldgico. A igreja com planta em forma de
cruz pode ajudar aos fiéis a perceberem que entrar na cruz € assumir o sofrimento que a vida
atual nos impde, sobretudo quando se assume a causa de Cristo. Entrar na cruz significa
também entrar numa dindmica de amor que se entrega a exemplo de Cristo; é tomar sua cruz
todos os dias para segui-lo (Mt 10,38; 16,24; Mc 8,34; Lc 9,23; 14,27). A cruz € sempre
simbolo do Cristo e, por isso, evoca o seu Corpo.

O hexagono é um simbolismo cujo uso remonta aos primeiros séculos do
Cristianismo e se refere ao Cristo, porque é o cruzamento da letra I (lesus) com a letra X
(Xristos), letras iniciais de Jesus Cristo em grego. Evocar o Nome de Jesus € evocé-lo a ele
mesmo; a forma sextavada do edificio eclesial o identifica como local de culto, pois ao Nome
de Jesus se deve dobrar todo joelho, e toda lingua confessar que Jesus € o Senhor para a gléria
de Deus Pai (FI 2,9-10). Esta forma evoca, portanto, a categoria eclesiologica Corpo de
Cristo. Mesmo que o numero seis seja uma referéncia biblica a criacdo, esta é interpretada
pelos apdstolos como sendo concebida em Cristo (Jo 1,3; 1Cor 8,6; Cl 1,16; Hb 1,2; cf. Ap
3,14). Irineu liga os seis dias da criagdo com as seis letras do nome de Jesus, por isso
considera o seis como simbolo do Cristo®®: XRISTOS (o sigma é repetido).

Poderiamos encontrar uma teologia que justifique diversas formas geométricas

que serviriam de inspiracdo para a escolha do projeto da planta da igreja, mas vamos concluir

87 MCKENZIE, Jonh L. Cruz. In: MCKENZIE. Dicionario Biblico, p. 203-204; aqui p. 204.
%8 |RINEU DE LYON. Contra Haereses 1,14,70. PG 7, col. 603.



com o octdégono, porque ndo é nossa intencdo esgotar essas possibilidades aqui. O octégono
sempre foi uma forma cara aos batistérios que, nas épocas anteriores a gotica, eram sempre
construidos fora da igreja. Essa forma lembra o oitavo dia em que Jesus ressuscitou dos
mortos, isto é, o domingo (Jo 20,26)°®°. Alude, portanto, ao renascimento, que 0s cristdos
recebem no batismo. A fonte batismal, na arquitetura eclesial contemporanea é projetada no
interior da igreja conjugando-se com o altar e o amb&o, ora se estes trés elementos séo
monumentos pascais®’® — lugar onde se celebra e proclama a péascoa de Cristo — e fazem da
comunidade cristd uma assembléia pascal, ndo estd mal que a igreja assuma a forma oitavada.
A vida cotidiana atual impede os cristdos de uma participacdo diaria nas celebracbes
litdrgicas; isto € ocasido ndo de lamentacdo, mas uma oportunidade para se valorizar o
domingo, ao qual o numero oito é uma referéncia. A forma oitavada d&, portanto, ocasido a
uma mistagogia do domingo: é o dia da reunido do Povo de Deus; dia em que a Igreja
visibiliza o seu ser um s corpo, o de Cristo; dia do dom do Espirito Santo®’*.

Contudo, ndo somente a planta da igreja é ocasido de mistagogia, mas também — quica
sobretudo — a verticalidade e a cobertura. J& apontamos para a forma de tenda e de cubo, mas
ha também a forma cilindrica e conica. A forma cilindrica, portanto circular, tem sido bem
contemplada pelos arquitetos. O circulo, enquanto figura geométrica sem um ponto inicial ou
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final, simboliza a inteireza Unica e a eternidade de Deus’'“. A cOnica é um arredondamento do

gotico, uma forma de apontar para o alto, para as divinas moradas celestes.

Mas, qualquer que seja a forma escolhida, um elemento deve ser sempre levado em
consideracdo: a luz. Este elemento evoca o Cristo luz do mundo, tema muito comum ao
Evangelho de Jodo, e o dom do Espirito Santo, cuja vinda sobre a Igreja ndo € descrita em
forma de pomba, mas sim de fogo (At 2,2-5). Nas igrejas construidas antes da invencdo da
energia elétrica, a luz vinha do sol e penetrava no seu interior através das janelas, mas,
sobretudo para dar a idéia da vinda do Senhor entre 0s seus, vinha sobre o altar, projetada pela
rosacea aberta na parede frontal ou pelas janelas abertas no tambor da clpula, e sobre a
assembleia vinha normalmente do clerestério. A teologia litdrgica, sobretudo a eucaristica®’®,
pos-Vaticano |1 mostra que o Espirito Santo é invocado sobre os elementos simbdlicos a fim

de que esteja sobre a comunidade, a quem tem a missao de animar, e a presenca de Cristo, luz

%9 DANIELOU, Jean. Bible et liturgie. Paris: Cerf, 1951. p. 355-387.

679 MORAIS. O espaco do culto & imagem da Igreja, p. 127-178.
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Paulo: Paulinas. 1998.
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do mundo, se d& em primeiro lugar na assembleia reunida, por isso a luz deve ser projetada
sobre a assembleia. N&o se trata, pois, de apenas um recurso técnico para que as pessoas
possam enxergar os livros de cantos, mas € um recurso mistagogico.

Crispino Valenziano privilegia o elemento luz sobre a fonte batismal, porque é o lugar
de iluminacdo daquele que ali se torna cristdo, portanto o lugar monumental da luz
(pwriotéprov)®’. De fato, cada cristdo individualmente e toda a Igreja séo a luz do mundo (Mt
5,14), sdo nascidos das &guas batismais, contudo a vida cristd ndo € algo ja pronto pelo ato
mesmo do batismo, mas é um projeto para toda a vida. Podemos dizer que a visibilidade do
sacramento do batismo ndo se esgota no rito batismal, mas se estende por toda a vida do

675 Além disso, Francisco

cristdo na sua fidelidade e ativa participagdo na vida de toda a Igreja
F. de Moraes lembra que “o sentido da fonte batismal no espaco da celebracdo nao se esgota
No seu emprego para a celebragdo do batismo” e que o motivo mais importante para ai coloca-
la “€ ressaltar sua expressividade liturgica em todos os atos da Igreja reunida, que nao pode
deixar de ser celebragdo pascal”®’®. Este Gltimo autor, diferentemente de Crispino Valenziano,
liga 0 elemento luz ao altar, uma vez que este é simbolo do Cristo, luz do mundo, sentido que

677

ele deduz do rito de iluminacéo do altar dentro do rito de dedicagédo de igreja”'". Além disso,

no Rito Romano recomenda-se que velas acesas sejam colocadas sobre o altar ou perto
dele®’®.

Entretanto, lembramos também que néo so a fonte batismal e o altar sdo lugares da luz,
mas também o amb&o. De fato, 0 amb&o é o lugar por exceléncia da proclamacédo da Pascoa,
por isso, também ele é monumento pascal®”® e, na Vigilia Pascal, o cirio é colocado junto ao
ambdo. Este monumento litlrgico € o lugar da proclamacédo da Palavra; ele € mais elevado
com relacdo ao piso da Igreja, para lembrar que o andncio salvifico vem do alto®®. Ora, a
imagem biblica e liturgica do “vir do alto” ¢ o elemento luz:

O diacono sobe no ambéo para proclamar o evangelho segundo a palavra do profeta

Isaias 40,9: “Sobe sobre o monte excelso tu, Sido, que evangelizas”; e como diz o
Senhor: “o que vos digo na sombra, dizei-o em plena luz do dia”®®*.
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Dessas palavras do papa Inocéncio Ill que cita Mateus, aprendemos que a proclamacéo da
Palavra que se faz na liturgia do alto do ambdo ndo € outra coisa que a proclamagdo daquilo
que ouvimos do préprio Cristo que, por sua vez, ndo fala por si mesmo, mas daquilo que
ouviu do Pai (Jo 8,55; 14,24; 17,6.14.17), e essa proclamacdo deve ser feita a luz. Contudo, na
Biblia encontramos uma liga¢do mais intima entre Palavra e luz: “Tua palavra ¢ lampada para
0s meus passos, luz para o meu caminho” (S1 119,5; Pr 6,23). Esta relagdo Palavra-luz
também nos remete ao prélogo do Evangelho segundo Jodo (Jo 1,4-9) que narra a historia da

luz culminando com a encarnacéo do Verbo®?

. A lgreja, de fato, quando proclama a Palavra
na assembleia, esta narrando o proprio Cristo (cf. Lc 24, 25-27), e Cristo é a luz do mundo,
assim, pois, esta também narrando a histéria da luz na qual todos os cristdos sdo chamados a
viver (cf. Jo 1,4; Ef 5,14;Cl 1,12; 1Pd 2,9), para se tornarem eles também luz para 0 mundo
(Mt 5,14; Ef5,8).

O elemento luz, portanto, pode ser relacionado com a fonte batismal, 0 ambéo e o
altar. Mas ndo so. Ele pode ser também relacionado com a assembleia liturgica. O lugar
privilegiado para se fazer uma teologia da luz relativa a assembleia s&o as orag0es eucaristicas
e 0 proprio evento de Pentecostes. Nas epicleses eucaristicas, o Espirito Santo é invocado
primeiro sobre 0 péo e o vinho e depois sobre a assembléia. Sobretudo a anafora de S&o Joédo
Criséstomo mostra uma estrutura quiastica que prova que o grande objetivo da transformacao
do péo e do vinho em corpo e sangue do Senhor ¢ a transformacdo da assembleia no Corpo de
Cristo, ou seja, a edificacdo eclesial do Corpo de Cristo. Segundo o relato de Pentecostes no
livro dos Atos dos Apostolos (At 2,1-11), o Espirito Santo veio sobre os apostolos e Maria, a
mée de Jesus, reunidos no cenaculo em forma de linguas de fogo, portanto remete a divindade
como luz:

O fogo é um elemento das teofanias. A origem desta concepgdo é provavelmente a
teofania do Sinai (Ex 19,18), mas o fogo aparece também no Ex 3,2 (a sarca
ardente), Ex 24,17; Jz 6,21 (onde é a gléria de lahweh; cf Sl 18,9.13; Ez 1,4.135.27).
O fogo € um sinal da presenca de lahweh, porque é elemento proprio da divindade.
A coluna de fogo das tradicBes do Exodo (Ex 13,21; 14,24) era um simbolo da
presenca divina em Israel. lahweh é um fogo que consome (Dt 4,24; 9,3; Is 33,14),
expressdo que significa aquela santidade que torna impossivel ao homem aproximar-
se de Deus... O NT continua o uso teolégico de fogo do AT... O fogo € também
manifestacdo de gloria (Ap 1,14; 2,18; 19,21). Esse aspecto é importante: nesses

textos, como em 2Ts 1,8, o fogo das teofanias do AT é transferido para Jesus
Cristo®®,

Sobretudo no simbolismo da coluna de fogo, Deus é a luz que ilumina o caminho dos

israelitas durante a noite, seguindo diante deles (Ex 13,21-22). Isso remete a Jo 8,12 quando

882 K ONINGS. Evangelho segundo Jo&o, p. 78.
883 MCKENZIE, John L. Fogo. In: MCKENZIE. Dicionario Biblico, p. 359-360.



Jesus declara ser a luz do mundo e que aquele que o segue ndo andara nas trevas, mas tera a
luz que conduz a vida. Essa luz que conduz a vida e vem sobre os discipulos em Pentecostes,
hoje é simbolizada ritualmente pela imposicdo das mdos e a uncdo, textualmente pelas
epicleses e arquitetonicamente pela entrada de luz no recinto da igreja. E o Espirito Santo que
torna presente o Ressuscitado que conduz a assembleia para a vida.

A conclusdo a que chegamos € que o projeto arquitetdénico ndo deve privilegiar este ou
aquele elemento na projecdo da luz, mas sim toda a assembleia que, estando toda iluminada,
também iluminara os outros elementos do espaco litargico. Além disso, ndo nos esque¢amos
que uma leitura atenta dos documentos do Vaticano Il e da Instrucdo Geral sobre o Missal
Romano leva a situar o altar, 0 amb&o e a fonte batismal antes na nave da igreja do que no
presbitério®®*. O edificio eclesial é a visibilidade do mistério da Igreja, mistério da presenca
de Deus entre os seus fiéis, o que torna a assembleia o elemento sagrado por exceléncia. A
projecdo da luz sobre toda a assembleia lembra que € ela, em primeiro lugar, a imago
Trinitatis, o que ela significa atravées das categorias eclesiais Povo de Deus, Corpo de Cristo e
Templo do Espirito: Deus é luz (1Jo 1,5); a imagem paterna de Deus é ligada a luz, pois
aqueles que séo filhos de Deus sdo chamados filhos da luz (Lc 16,8; Jo 12,36; 1Ts 5,5; Ef
5,8); Jesus € a luz do mundo (Jo 1,4; 3,19; 8,12; 9,5; 12,35s.46) e o Espirito é fogo (At 2,3-4).

4. As qualidades identificadoras do espaco litargico

A expressao “qualidades identificadoras do espago liturgico” aplicada ao ambao, a

fonte batismal e ao altar € de autoria de Crispino Valenziano:

Costumo dizer a um arquiteto que pede conselho comegando a projetar: desenha a
execucdo do altar, do ambdo e do batistério; situa-os e cobre-os. Isto é: ndo tentes
cobrir um recipiente onde se situara sucessivamente uma coisa e outra (de resto, €
uma boa norma em geral) porque ndo conseguirias nem identificar o “recipiente”
nem qualificar as “coisas”. A projecio do edificio litirgico é condicionada a
qualigiggagéo de altar, ambdo e batistério, e & coordenacdo unitaria da Idgica teoldgica
deles™™.

Este autor, contudo, analisa o altar, 0 ambdo e a fonte batismal na perspectiva
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anamnética dos eventos da vida de Jesus Cristo™™°, 0 que, ao nosso ver, qualifica o espaco
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litdrgico, enquanto imagem da Igreja, como Corpo de Cristo. E certo que onde esta o Corpo
de Cristo, também estdo as outras duas categorias eclesioldgicas, pois a Trindade é
indivisivel. Ser membro do Corpo de Cristo é também ser Templo do Espirito Santo e
membro do Povo de Deus, mas cada uma das trés qualidades identificadoras do espaco
litdrgico (altar, amb&o e fonte batismal) recebe um acento teoldgico evocando em primeiro

lugar esta ou aquela categoria eclesioldgica.
4.1 O ambao
4.1.1 O ambéo e a categoria Povo de Deus

A primeira qualidade identificadora do espaco liturgico é o ambdo, porque € da
escuta da Palavra que se da a conversdo seguida do batismo que, por sua vez, habilita o
nedfito para o culto eucaristico e demais funcgdes litargicas dos fiéis. Na antiguidade cristd a
liturgia da Palavra era chamada “liturgia dos catecimenos”, porque esta parte da missa era
aberta também aos candidatos ao batismo. Além disso, a Palavra é o elemento da fé cristd que
convoca e retne os fiéis®® e os nutre com a Eucaristia, ou seja, h4 uma mesa do pdo como
amb3o e uma mesa do pdo como altar®®. E a Palavra o elemento catalisador da gahal lahweh,
a assembleia do Senhor, que pde a Igreja em continuidade com o Antigo Israel e, portanto,
evoca em primeiro lugar a categoria Povo de Deus. E o que se da em torno ao ambéo.

Deus da a Israel a sua Palavra, isto €, empenha sua Palavra em favor do povo de
sua predilecdo. Essa Palavra é dada a Israel através dos textos ditados a Moisés pelo préprio
Senhor e transmitida de geracdo em geracdo. O culto do templo em lIsrael era um elemento
constitutivo desse conjunto, que se chama Tora e, portanto, relativo a todo o resto. O mais
importante era a escuta dos mandamentos do Senhor e a préatica na vida de cada fiel. A alianca
que Javé estabelece com Israel esta assegurada ndo pela préatica do culto, mas pela fidelidade a
alianca. Exigir essa fidelidade constituiu, alids, o centro da atividade profética. A Palavra,
entretanto, ndo reunia o povo no templo, mas em qualquer lugar, onde fosse necessario
manifesta-la a Israel. Sera somente na época exilica, quando Israel fica privado de seu templo,
que a Palavra ganhara um rito e um lugar préprio para tal. E, pois, na liturgia sinagogal que o
ambdo encontra seu passado judaico e encontra seu estatuto de lugar liturgico catalisador da

assembleia, porque € dele que a Palavra é anunciada aos que ela mesma congregou e reuniu.

%7 PO 4; TANGORRA, Giovanni. L’assemblea liturgica convocata dalla Parola di Dio. In: L’AMBONE, tavola
della parola di Dio, p. 49-66.
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A histéria de Israel tem suas fases principais caracterizadas pelas grandes
assembleias (cf. Ex 19; Js 8,34-35; 24; 2Rs 23; Ne 8,1-10)°®. Depois da destruicdo do templo,
pouco a pouco, a gahal assume um significado escatoldgico, dando margem a se entender a
ideia de uma assembleia do Senhor, ideal, definitiva e plenamente realizada, e é nesse sentido
que a expressdo é usada na comunidade de Qumran, muito conhecida no tempo de Jesus e que
muito provavelmente esté presente no texto de Mt 16,18°®°. Uma nota de rodapé da Tradugéo
Ecuménica da Biblia assim explica este versiculo:

Muito provavelmente, o termo ekklesia traduz a palavra gahal (ou ainda s6d e ‘edah
com que a congregacdo de Qumran designa a si mesma como comunidade

escatolégica dos eleitos de Deus). Aqui, este termo designa a nova comunidade que
Jesus vai fundar e cujo alicerce seria Pedro...®*".

Discordamos em parte desta interpretacdo da TEB, porque preferimos a de Agostinho que
coloca como alicerce nédo a pessoa de Pedro, mas sim a confissdo que sai de sua boca: “Tu és
o Cristo, o filho do Deus vivo”®*. De fato, a Palavra de Deus anunciada no meio da gahal
encontra seu apice no anuncio evangélico, cujo fulcro é a confissdo de Pedro. Também 1Jo
5,1-12 é uma bela proclamacdo da fé no filho de Deus como raiz da caridade, da unido de
todos aqueles que nasceram de Deus.

O amor a Deus e aos irmaos é o que se revela na proclamacéo da Palavra, que é
atuante; ndo uma simples historia dos grandes feitos de Deus no passado, mas uma Palavra
que se faz atual, porque possui uma dinamicidade. A comunidade crista se estabelece e cresce
a partir da forca simbolica do estar juntos, e a ekklesia é esse evento susceptivel de um
continuo encontro que se realiza nos espagos precisos do aqui e agora, |4 onde ha amor de
homens que, tendo acolhido a convocacio de Cristo, se reinem em torno da Palavra®®. Neste
sentido se pode falar de uma revelacdo que acontece no ambito da liturgia, porque é
atualizacdo de eventos passados, mas que recebe toda a sua forca no momento presente. A
Constituicdo Dogmatica Dei Verbum estabelece uma mutua e intima relacdo entre a Sagrada
Escritura e a Tradicéo:

Com efeito, a Sagrada Escritura é a palavra de Deus enquanto é redigida sob a
inspiracdo do Espirito Santo; a Sagrada Tradicdo, por sua vez, transmite integramente aos

sucessores dos Apostolos a palavra de Deus confiada por Cristo Senhor e pelo Espirito Santo
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aos Apdstolos para que, sob a luz do Espirito de verdade, eles por sua pregacgdo fielmente a
conservem, exponham e difundam; resulta, assim, que nédo é através da Escritura apenas que a
Igreja deriva sua certeza a respeito de tudo que foi revelado®*.

N&o se trata, pois, de uma nova revelacdo publica (cf. 1Tm 6,14; Tt 2,13), mas de
uma atualizacdo de eventos pelos quais Deus se revelou a humanidade. S6 desse modo Deus
continua a falar a seu Povo: é nesse sentido que queremos dizer que a revelagdo continua.
Assim sendo, podemos falar que o ambdo é lugar de revelagdo, pois nele Deus continua
falando a seu Povo através dos ministros leitores e do didcono que proclama o Evangelho.
Numa liturgia completa, isto é, em que seja o diacono a proclamar o Evangelho, o bispo ouve
primeiro Deus que fala, s6 entdo ele ajudara a assembleia a interpretar a Palavra de Deus
através de sua homilia. Aqui também o bispo é ouvinte da Palavra no meio da assembleia. E
importante, pois, que 0 ambéo esteja na nave da igreja e o presidente da celebracdo faca a
homilia da sede e ndo do amb&o. Essa atitude deixa entrever melhor que todos sdéo membros

de um Unico Povo de Deus convocado e edificado pela Palavra.

4.1.2 A estética do ambao

A estética do ambédo se define a partir da sua iconologia ou de sua estrutura
teologica. O ambdo é o lugar da proclamacdo da Palavra e esta tem seu apice no anincio
evangélico da ressurreicdo de Jesus Cristo. Por isso 0 amb&o remete ao sepulcro vazio do qual
as mulheres mir6foras receberam o antincio do anjo: “Ele ndo estd aqui porque ressuscitou,
como havia dito” (Mt 28,6; cf. Mc 16,5-6; Lc 24,5). Mt e Mc falam de um Unico anjo, Lucas,
porém, fala de dois homens (Lc 24,4), mas depois as mulheres que os viram reconhecem
como dois anjos (Lc 24,23). Daqui decorre que 0 amb&o pode ser iconizado com um ou dois
anjos, dependendo do evangelho no qual o artista plastico hd de se inspirar. O fato de o
anuncio sair da boca do anjo marca bem que a ressurreicdo de Jesus esta no plano da
revelacdo e ndo de uma mera interpretacdo do sinal que é o timulo vazio o que, alias, é bem
coerente com a declaracéo de Jesus diante da confissdo de Pedro de que ele é o Messias: “ndo

foram a carne e o sangue que te revelaram isso, mas o meu Pai que estd nos céus” (Mt 16,17).
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Jodo, por sua vez, ndo pde 0 andncio da ressurrei¢do na boca do anjo, mas no sinal
do proprio timulo vazio interpretado a luz da fé e da Escritura (Jo 20,8-9). A funcdo dos anjos
no timulo é de demarcar o lugar onde havia sido posto o corpo de Jesus®®®>. Um estava
sentado a cabeceira e outro no lugar dos pés; do ponto de vista estético, essa posicao dos dois
anjos faz lembrar os dois querubins no propiciatorio da arca da Alianga. O propiciatdrio era a
cobertura da arca e tinha um anjo em cada uma das duas extremidades (Ex 25,17-20; 1Rs
6,23-28; 2Cr 3,10-13). Pelo fato de a arca ser considerada o escabelo de Deus sobre a terra (S|
80,2), o propiciatério torna-se o lugar onde se pode encontrar Deus no culto, e a fungdo desses
dois querubins era a de guardas diante da presenca invisivel de Deus. Ora, a arca era o lugar
onde se guardava o documento que devia regulamentar a vida de Israel conforme os
principios da Alianca (Ex 25,16.22): quem observava o documento era fiel & Alianca e,
portanto encontrava a béncédo (Dt 11,26-28) e a vida (Dt 30,15-20). O ambéo cristédo, portanto,
remetendo ao sepulcro vazio com dois anjos no lugar onde fora depositado o corpo de Jesus,
nos diz que a Palavra anunciada nele sé&o os termos da nova e eterna Alianga firmada no
sangue de Cristo e, observando-os, encontraremos a vida. A iconografia dos dois anjos remete
ainda aos querubins que Deus postou ao oriente do jardim do Eden, com a chama da espada
fulminante, para guardar o caminho da arvore da vida (Gn 3,24), porém com a ressurreicdo de
Jesus este caminho esta de novo aberto aos homens (cf. Rm 5,12-21), e esta arvore da vida é a
cruz de Cristo.

A ressurreicdo de Jesus é compreendida, portanto, segundo a Escritura. Por isso o
ambao, enquanto lugar da proclamacao por exceléncia da ressurreicéo, € o lugar onde também
se proclama a Escritura que nos faz arder o coracéo, estimula a nossa fé e, finalmente, quando
no altar se parte o pdo, reconhecemos o ressuscitado (Lc 24,13-35). O ambéo, além dos anjos
diaconos, também pode ser iconizado com os motivos que a Igreja tradicionalmente atribuiu

aos quatros evangelhos: o homem, o ledo, o touro e a aguia (Ap 4,6-7; Ez 1,4-10)*%°

. Aqui se
abrem possibilidades de uma iconografia complementar para o ambdo, podendo receber
representacdes dos mais diversos eventos da vida de Jesus, desde sua encarnacdo até
Pentecostes e ndo s6, mas, por um esquema tipoldgico, até mesmo eventos do Antigo
Testamento, especialmente os que sdo prefiguracdo da Péascoa do Cristo®”. Contudo, como

hoje ndo se constroem ambdes monumentais como outrora, nos quais se podiam tracar linhas

8% KONINGS. Evangelho segundo Jo#o, p. 350.

®% |RINEU DE LYON. Adversus Haereses I11,11,8. SChr 211, p. 163-165.

897 Sobre este tipo de iconizacdo do amb&o ao longo da histéria da arquitetura eclesial veja-se: VALENZIANO.
Architetti di chiese, p. 220-224.



tipoldgicas que conduzam a ressurreicao de Cristo, deve-se dar preferéncia a iconografia que
remeta somente ao sepulcro vazio ou, no maximo, aos quatro evangelistas.

A referéncia, portanto, ao sepulcro vazio do Ressuscitado é o elemento capital na
estética do ambdo, também porque define sua monumentalidade. De fato, o ambdo é o
monumento icdnico da proclamacdo do Evangelho e de toda a Sagrada Escritura, é icone do
Santo Sepulcro de onde parte o antincio da ressurreicio de Cristo. E identificacio permanente
do ambdo que, portanto, € monumento antes de tudo por sua constitutiva iconologia de
sepulcro vazio do Ressuscitado: o ambdo tem a funcdo também de fazer memdria; de tal
monumentalidade deriva, pois, o feitio artistico que € monumental pela iconografia usada e
que deve ser fixo e digno na arte®®. Por este motivo, segundo Crispino Valenziano, qualquer
outra iconizacdo (sermdo da montanha, parabola do semeador, etc.) seria uma alegoria
redutiva da admonitio pascal no espaco da celebracdo litirgica. Somente 0 monumento do
Ressuscitado na igreja e na celebracdo litargica faz a unificacdo redacional dos setenta e dois
livros, nos quais durante um periodo de um milénio, dezenas de hagidgrafos diversos
escreveram a revelacdo do Verbo de Deus e faz a unidade compositiva da tradi¢cdo dos dois
Testamentos, com a qual o Espirito de Deus arquitetou e fez edificar as santas Escrituras®®.
Essa unidade compositiva pde a Igreja em continuidade com Israel. Por isso, mesmo que o
ambao seja lugar anamnético da ressurreicdo de Cristo, evoca, em primeiro lugar, a categoria

Povo de Deus.
4.2 A fonte batismal
4.2.1 A fonte batismal e a categoria Templo do Espirito Santo

A segunda qualidade identificadora do espaco do culto cristdo catdlico é a fonte
batismal e sua teologia é feita, em primeiro lugar, a partir do rito do batismo, pois se trata de
uma oracdo profundamente enraizada na Escritura que, por sua vez, é a base de toda a
teologia. Certamente se pode dizer que pelo batismo o nedfito passa a ser membro do Povo de
Deus e do Corpo de Cristo, mas a acentuacdo teologica recai sobre o Templo do Espirito
Santo. Uma analise do rito batismal, sobretudo da bén¢do da dgua parece sugerir isso. De fato,
0 que constitui o nucleo do sacramento ¢ a formula que acompanha a passagem pela dgua “eu

te batizo em nome do Pai e do Filho e do Espirito Santo”, portanto em nome da Trindade, mas

5% |bid., p. 217.
599 Ipid.



a béncdo da &gua que precede as promessas e a imersdo faz maior aluséo a acdo do Espirito
Santo.
Na oracdo que conclui a ladainha e precede a bén¢do da agua aparece uma alusdo

as categorias Povo de Deus e Templo do Espirito Santo: “Enviai o Espirito de adog¢do para

55700

criar um povo novo nascido para vds nas aguas do Batismo” '™, 0 que encontra sua tipologia

na segunda estrofe da béncao sobre a agua: “Concedestes aos filhos de Abrado atravessar o
mar Vermelho a pé enxuto, para que, livres da escravidao, prefigurassem o povo nascido da
agua do Batismo”. Essas duas afirmacgdes estdo relacionadas com o Espirito, pois, na primeira,
0 que cria 0 povo novo € ele e, na segunda, 0 que possibilitou a travessia nas dguas do mar
Vermelho a pé enxuto foi novamente o Sopro de Deus na imagem do vento que soprou do
leste a noite inteira (cf. Ex 14,21). Espirito de adocdo (Rm 8,15-17; Gl 4,5-6) é o que d& a
vida em Cristo ao batizado, como outrora foi 0 Sopro de Deus que deu a vida ao primeiro
homem feito do barro (Gn 2,7).

Facamos agora a analise da béncdo sobre a 4gua, para tirarmos as consequéncias

para o projeto da fonte batismal.

(1) O Deus, pelos sinais visiveis dos sacramentos

realizais maravilhas invisiveis.

Ao longo da historia da salvacdo, vos vos servistes da agua

para fazer-nos conhecer a graga do Batismo.

(5) J& na origem do mundo vosso Espirito pairava sobre as aguas
para que elas concebessem a forca de santificar.

Nas préprias dguas do dilavio,

prefigurastes o nascimento da nova humanidade,

de modo que a mesma agua sepultasse os vicios e fizesse nascer a santidade.
(10) Concedestes aos filhos de Abrado

atravessar o mar Vermelho a pé enxuto

para que, livres da escraviddo,

prefigurassem o povo nascido na agua do Batismo.

Vosso Filho, ao ser batizado nas aguas do Jordéo,

(15) foi ungido pelo Espirito Santo.

Pendente da cruz, do seu coracdo aberto pela langa, fez correr sangue e agua.
Apos sua ressurrei¢do, ordenou aos apostolos:

“Ide, fazei meus discipulos todos os povos,

e batizai-os em nome do Pai, e do Filho, e do Espirito Santo”.

(20) Olhai agora, ¢ Pai, a vossa Igreja,

e fazei brotar para ela a 4&gua do Batismo.

Que o Espirito Santo dé por esta 4gua a graca de Cristo,

a fim de que homem e mulher, criados & vossa imagem,

sejam lavados da antiga culpa pelo Batismo

(25)e renascam pela &gua e pelo Espirito Santo para uma vida nova.
No6s vos pedimos, 6 Pai,

que por vosso Filho desca sobre esta 4gua a for¢a do Espirito Santo.
E todos os que, pelo Batismo, forem sepultados na morte com Cristo,
ressuscitem com ele para a vida.

790 RICA 214; no Missal Romano, essa oracio esta na Vigilia Pascal.



Como toda a oracdo autenticamente cristd, a prece é dirigida ao Pai e, em vez de
amplificagdo do vocativo, ja se comecga a enumerar os mirabilia Dei (linha 2). Aqui se pode
entrever uma definicdo de sacramento: uma maravilhosa acdo divina invisivel por sinais
visiveis. Esta acdo divina, aqui no caso o batismo, entretanto, teve outras acdes prévias que,
num esquema tipoldgico, serviram para dar a conhecer a graca do batismo através dos eventos
com &gua ao longo de toda a historia da salvacdo (linhas 3-4), evidentemente selecionando
alguns deles, que serdo apresentados em seguida. O primeiro desses feitos foi a presenca do
Espirito de Deus sobre as aguas na origem do mundo (Gn 1,2) com a finalidade de que elas
concebessem a forga de santificar. De fato, Deus é Santo e fonte de toda a santidade como diz
a Oracdo Eucaristica Il do Rito Romano, que coloca esta afirmacdo imediatamente antes da
primeira epiclese, ou seja, faz dessa afirmacéo a transi¢cdo do Sanctus para a epiclese sobre as
oblatas, o que nos da a entender que ¢ através do Espirito que a santificacdo acontece. Uma
leitura cristd dessa primeira narracdo da criacdo verd na ruah que pairava sobre as aguas
primitivas a presenca do Espirito Santo revelado na ressurreicdo de Jesus. Contudo, na
literatura veterotestamentaria ja havia uma compreensao de certo “espirito de Deus” através
do qual Deus agia na criagdo e na historia humana. Para além disso, ao batismo se liga o
inicio da criacdo do mundo e, assim fazendo, a prece ja apresenta o batismo como a recriacao
do homem.

Entretanto essa recriagdo, obra do Espirito Santo, € uma recriacdo na santidade
simbolizada na agua, o que tem seu primeiro episddio, depois que foram introduzidos os
vicios na humanidade, no diluvio (Gn 6,1-9,17), para que eles fossem sepultados e, em seu
lugar, nascesse a santidade (linhas 7-9). Essa tipologia se encontra nos escritos petrinos (1Pd
3,19-21) e pode se aproximar da teologia do domingo como o oitavo dia. De fato, nas cartas
de Pedro, oito é o nimero dos que foram salvos das aguas do dillvio, quando os rebeldes
foram para a prisdo da morte’’. A segunda prefiguracdo na prece é a passagem do mar
Vermelho (Ex 13,17-15,27) (linhas 10-14). Aqui é a Pascoa interpretada como passagem’ 2.
Outrora ao passarem 0s hebreus da escraviddo no Egito para a liberdade na terra da promessa,
nasceu um povo para Deus, a porcdo pessoal do Senhor entre todos 0s povos, um reino de
sacerdotes e uma nacao santa, desde que guardassem a Alianca (Ex 19,5-6; Dt 4,20; 7,6; 14,2;
26,19; 28,9); agora tudo isso se cumpre na comunidade crista reunida na Pascoa de Cristo (Tt

2,14), comunidade que Deus chamou das trevas a luz admiravel (1Pd 2,9), povo que guarda a

"% Ja tratamos este ponto aqui nessa nossa tese, p. 224-225.
92 JERONIMO. Commentaire sur Saint Matthieu 1V,26,2. SChr 259, p. 235; CLEMENTE DE ALEXANDRIA.
Les stromates 11,11,51,2. SChr 38, p. 75; ORIGENE. Contre Celse VI111,22. SChr 150, p. 225.



nova Alianca no sangue de Jesus (Hb 8,1-9,23). Essa tipologia, segundo a carta aos Hebreus,
se da principalmente na passagem da antiga para a nova Alianga: a primeira ndao foi capaz de
manter a fidelidade do povo eleito, porque foi selada no sangue de animais, era apenas algo
provisorio e, por isso, imperfeito; mas a segunda foi selada no sangue de Cristo, por isso
perfeita e capaz de realmente apagar as iniquidades do povo da nova Alianca (Hb 9,11-23)"%,

Terminada a tipologia veterotestamentaria, a prece entra no mistério do Verbo
encarnado apresentando o batismo de Jesus como uma ungdo com o Espirito Santo (linhas 14-
15), numa referéncia implicita a At 10,38. O batismo de Jesus é, pois, considerado como
protétipo do batismo dos cristdos. Como o Pai (a voz do céu) declara que Jesus ¢ o “filho
amado” e o céu se abre para o Espirito Santo descer em forma de pomba (Mt 3,16-17; Mc
1,10-11; Lc 3,21-22), assim também no batismo dos cristdos, nds nos tornamos filhos no
Filho e ungidos no Ungido e, portanto, enviados por Deus, pois a filiacdo esta vinculada a
missdo’®. A crisma, originalmente inseparavel do batismo, visibiliza pela uncdo com 6leo
material que somos feitos participantes e companheiros do mesmo Cristo’®. Jesus é o templo
de Deus (Jo 2,19-21), porque o Espirito do Senhor repousa sobre ele, o escolheu e o enviou
em missdo (Lc 4,18-21); os cristdos associados a ele pelo batismo se tornam também templo
do Espirito Santo (cf. 1Cor 6,19; Ef 2,22; 1Pd 2,5).

Contudo o que d& sentido ao batismo de Jesus € a sua Pascoa. Ele recebeu o
batismo em vista de sua missdo que culmina na sua morte e ressurrei¢cdo; nos, de modo
diverso, recebemos o batismo no qual j& morremos para 0 pecado e renascemos para a graca
de Deus (cf. Rm 6,1-14), ja vivemos ai a nossa Pascoa, melhor dizendo, a Pascoa de Jesus em
n6s’®. A prece evoca, depois, diretamente a morte e a ressurreicdo de Jesus (linhas 16-17); &
morte liga o0 nascimento dos principais sacramentos da Igreja, batismo e eucaristia (linha 16),
segundo a tradicdo dos Padres da Igreja’®’, e a ressurreicio o imperativo missionario “Ide,
fazei todos os povos discipulos meus batizando-os em nome do Pai, e do Filho e do Espirito
Santo” (Mt 28,19) (linhas 17-19). O fato de ter saido do lado aberto de Jesus pela lanca agua e
sangue (Jo 19,34), pode ser realmente uma alusdo ao batismo e a eucaristia, pois muitos
comentadores do quarto Evangelho costumam interpretar essa passagem & luz de outras

passagens dos escritos joaninos:

Embora “sangue e dgua” tenha um sentido natural global — os liquidos vitais —,
podemos também ver no sangue o simbolo da morte violenta, da vida doada (Jo

% \VANHOYE, Albert. A mensagem da Epistola aos Hebreus, S&0 Paulo: Paulinas, 1983, p. 70-72.
% PAREDES. Iniciacion cristiana y eucaristia, p. 156.

% CIRILO DE JERUSALEM. Catéchéses Mystagogiques 111,2. SChr 126, p. 123.

% cf. AMBROSIO DE MILAO. Des Sacrements 1,4,12. SChr 25, p. 57-58.

7 JOAO CRISOSTOMO. Huit Catéchéses Baptismales 111,16. SChr 50, p. 174-177.



6,51c), e na agua, o simbolo do Espirito (Jo 7,37-39) e do batismo cristdo (Jo 3,5),
pelo qual se assume o gesto de Cristo como referéncia de fé (cf. ainda 1Jo 5,6-8).
Assim, a expressdo “sangue e agua” simboliza a salvagdo pela morte de Jesus e sua
presenga na comunidade que ele reuniu “enaltecido”, do alto da cruz’®.

Quanto ao imperativo missionario, observemos que em primeiro lugar vem a
ordem de fazer todos os povos discipulos de Cristo e, em segundo lugar na versdo de Mateus
— e também no original latino da béncdo — no nominativo plural masculino do participio
presente (em portugués traduzido pelo gerindio), a ordem de batiza-los (Bumtiovteg). 1SS0
indica que o mais importante é o discipulado, é o estar unido ao Cristo e que 0 modo de
realiza-lo é batizando. Este batismo é realizado no nome da Trindade, formula vigente até
hoje que acompanha a passagem pelas aguas e constitui o indispensavel para a validade do
sacramento em casos extremos’"".

Da-se, entdo, inicio a secédo epiclética. A suplica ¢ dirigida também ao Pai e a ele
se pede que olhe agora a sua Igreja e faca brotar para ela a gua do batismo (linhas 20-21). E
interessante notar que a abertura da suplica vem logo depois do imperativo missionario. Este
entra na prece a guisa de embolismo, isto €, como uma citagdo biblica formal como acontece
com o relato da instituicdo nas anaforas eucaristicas para justificar a acdo liturgica em
curso’*?. C. Giraudo faz essa analise literaria das anaforas eucaristicas depois de ter analisado
varias oragdes veterotestamentarias e observado que a transicdo da secdo anamnética
celebrativa (protase no indicativo) para a secdo epiclética (apddose no imperativo) se faz
iniciando esta ultima com a particula “e agora”’**. Do mesmo modo faz a prece sobre a agua
do batismo na sua traducdo em portugués’*?. Pede-se, portanto, ao Pai que brote a 4gua do
batismo para a Igreja, porque ela esta “agora” obedecendo ao que o Filho de Deus ordenara
outrora. A graca quem a concede € o Pai, mas ele a realiza através do Espirito Santo (linha
21); é o Pai que concede ao Espirito Santo dar pela agua a graca do Cristo. Os efeitos
esperados nas pessoas que hdo de passar pela dgua (linhas 24-25) sdo expressos através de
uma referéncia a Rm 5,12-21 ¢ Jo 3,5. “Lavados da antiga culpa pelo batismo”, segundo a
tradicional doutrina catélica, é uma alusdo ao pecado original, ou seja, 0 que todos 0s homens

herdam de Addo (Rm 5,12-21)"*3, Essa passagem, alias, tem sido usado pela doutrina catélica

798 KONINGS. Evangelho segundo Jo#o, p. 342.
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9 GIRAUDO. Num s6 corpo, p. 233-253.
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"2 0 original latino ndo traz a expresdo nunc (agora): Respice in faciem Ecclesiae tuae (Olhai na face da vossa
Igreja): SACRA CONGREGATIO PRO CULTU DIVINO. Rituale Romanun. Ordo baptismi parvulorum, 2ed.
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para justificar o batismo de criancas’**. Hoje os bons te6logos sacramentarios preferem
abordar o batismo sob outros aspectos em vez de comecar pela questdo do pecado original.

Na Ultima estrofe (linhas 26-29) nao se pede nada de novo, mas apenas se reforca
e explicita a stplica feita anteriormente. Antes se tinha pedido “que o Espirito Santo dé por
esta agua a graga de Cristo”, aqui se pede “que por vosso Filho desga sobre esta agua a forca
do Espirito Santo”. A diferenga do AT, onde o Espirito é compreendido como forga de Deus,
aqui a forca é do proprio Espirito; ndo é, portanto, visto como uma acao divina, mas sim como
uma hipdstase na Divindade. Os efeitos sdo praticamente os mesmos, com a diferenga que, na
estrofe anterior, sdo apenas lavados da antiga culpa, na ultima fala-se explicitamente em
sepultamento aproximando-se, assim, de Rm 6; e, por fim, como que interpretando a estrofe
anterior “renasgam pela agua e pelo Espirito”, nesta tltima fala-se de ressuscitar para a vida, o
que também é um eco da reflexdo da carta aos Romanos.

A conclusdo a que chegamos é que se a fonte batismal € o lugar onde o batizando
recebe a forca do Espirito Santo, que ja no inicio da criagdo pairava sobre as aguas e € a forca
de Deus pela qual ele realizou as maravilhas evocadas como tipologia do batismo cristéo e,
além de tudo isso, o Espirito que veio sobre Jesus quando ele saiu das dguas do Jord&o, entéo
é na fonte batismal que a comunidade cristd se constitui Templo do Espirito Santo. Isto é
simbolizado pela uncdo pos-batismal, que ndo se deve interpretar destacando-a da passagem
pelas aguas. Mesmo quando se espera a chegada da idade adolescente das pessoas batizadas
de crianca, a uncdo, embora distante cronologicamente, esta intimamente ligada ao batismo,
pois ela é a confirmacdo e a consumacdo dele. Nao é, portanto, a uncdo separadamente que
faz do batizado Templo do Espirito Santo, pois ele ja o é desde a passagem pela 4gua’*®. A
confirmacdo tem seu sentido teoldgico na sua relacdo com o batismo e, liturgicamente
falando, ela se unia indissoluvelmente a ele e apareceu como desenvolvimento, corroboracédo

e culminac&o do batismo’*®.
4.2.2 A estética da fonte batismal

Os quatro evangelhos podem bem ser considerados catequeses batismais, bem
como a primeira carta de Pedro e algumas passagens das cartas de Paulo. Além disso, a
producdo teoldgica sobre o batismo é imensa a comecar pelas catequeses dos Santos Padres

até os nossos dias. Queremos aqui, porém, nos manter no quadro da liturgia por crermos que
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seja ela quem deve definir a estética da fonte batismal. Por isso, além da béncéao sobre a &gua,
queremos chamar a atencdo sobre os trés textos do Evangelho de Jodo que séo proclamados
no terceiro, quarto e quinto domingos da Quaresma do Ano A’*": a Samaritana (Jo 4,5-42), a
cura do cego de nascenca (Jo 9,1-41) e a ressurreicdo de Lazaro (Jo 11,1-45). Além desses
textos, o programa iconogréafico encontra também inspiracdo na liturgia da Vigilia Pascal, que
é fortemente batismal. Os textos da Quaresma do Ano A colocam a assembleia num itinerario

batismal %8

e sdo 0s mais indicados nas Igrejas onde ha iniciacdo cristd de adultos.
Na época em que o batistério era uma construcao fora da igreja, as paredes eram
muito decoradas com pinturas com motivos batismais, num esquema tipolégico com
passagens do Antigo Testamento e do Novo Testamento: O dildvio, a passagem do mar
Vermelho, Moisés que toca a rocha de onde sai dgua, o Batismo de Jesus, a Samaritana, a
ressurreicdo de Ldazaro, Pedro caminhando sobre as aguas ao encontro de Jesus, as trés
mulheres com vasos de perfume no sepulcro, a ressurreicdo de Cristo, etc.”*®. Na época gética,
0 batistério entra para a igreja, porem fixado numa capela logo depois da entrada principal.
Aqui as pinturas das paredes preferem-se as pinturas nos vitrais. Nas épocas sucessivas as
duas coisas permanecem como opc¢do. Hoje, porém, com a preferéncia de se situar a fonte
batismal no interior da igreja conjugando-a com o altar e 0 ambdo, as pinturas ficam
impraticaveis. Esculpem-se motivos batismais na propria fonte ou simplesmente Ihe conferem
formas que evocam tais motivos.

Os textos batismais dos domingos da Quaresma e a béncdo da agua sugerem trés
elementos: agua, pedra e luz. A &gua ja estd na propria fonte, elemento indispensavel para o
batismo. Ela evoca o Espirito de Deus que pairava sobre as aguas primevas (Gn 1,2), para que
elas concebessem a forca de santificar, portanto, a forca de Deus que, através das aguas
renovou a humanidade, sepultando os vicios e fazendo surgir uma nova humanidade (Gn 6,1-
9,17); forca de Deus prometida na visdo de Ezequiel que, com a agua que seria derramada
para a purificacdo, seria também derramado o Espirito Santo (36,26-27); Jesus que, saindo das
aguas do Jordao, é ungido pelo Espirito Santo; a 4gua e o Espirito pelos quais se tem de
nascer de novo para entrar no Reino de Deus (Jo 3,5); a agua viva oferecida a Samaritana (Jo
4,10-15), etc. No caso da Samaritana, trata-se também do dom do Espirito Santo sob o

simbolismo da agua. De fato, a agua que Jesus oferece para que ndo se tenha mais sede, mas

7 Estes textos podem ser usados todos os anos, independentemente de haver iniciacdo cristé de adultos.
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™9 para uma descricdo mais detalhada da iconografia dos batistérios, veja-se: VALENZIANO. Architetti di
chiese, p. 161-166; Id. Baptisterium et consignatorium. Iconografia e iconologia. In: GLI SPAZI della
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torne aquele a quem ele der numa fonte de agua viva que jorra para a vida eterna é uma clara
referéncia ao Espirito (Jo 7,39; Jo 6,63).

Deve-se, portanto, na estética da fonte batismal dar-se preferéncia a uma fonte de
agua corrente a uma bacia de agua parada. A d&gua em movimento, de fato, € o que déa idéia de
agua viva, simbolo do dom de Deus, a vida, enquanto a agua parada é simbolo da morte. Esta
oposicao entre agua viva e dgua estagnada e, portanto morta, era classica (Jr 2,13). Com esse
e outros ecos do Antigo Testamento no episddio da Samaritana, o evangelista quer afirmar
que no dia da Salvacdo de Deus — e este dia ja chegou (cf. Jo 4,23) — o Povo de Deus, com
alegria, tirara agua do poco da salvacédo (Is 12,3), como parece estar confirmado em Jo 7,38-
39. Essa linguagem de satisfacdo e transformacdo interiores traz a mente uma série de
profecias prevendo um novo espirito, a troca de um formalismo religioso decadente por um
espirito que conhece e experimenta Deus e que tem fome de realizar sua vontade (Jr 31,29-34;
Ez 36,25-27; JI 2,28-32)"%°. Ora, 0 batismo é o sacramento pelo qual a pessoa entra na
dindmica salvifica, isto é, € destinada a vida eterna, que ndo é outra coisa que o conhecimento
de Deus em Jesus Cristo (Jo 17,3), em quem ele se revela. Num Evangelho que coloca a fé
num lugar tdo central quanto o conhecimento para a aquisicdo da vida eterna, € claro que o
conhecimento de Deus e de Jesus Cristo requer seguimento, confianca, relacionamento
pessoal e fé6’%*. Esse conhecimento, entretanto, é dado pelo Espirito Santo (Jo 14,26), pois é
ele quem conduz a Verdade (Jo 16,13) e Jesus é a Verdade (Jo 14,6). Além disso, esse
conhecimento consiste no amor que s6 é possivel na unido com Jesus. A fonte de agua
corrente, portanto viva, da essa idéia de dinamicidade, de fluéncia na qual o cristdo é
introduzido para crescer no conhecimento e no amor de Deus revelado em Jesus Cristo. O
cristdo é, na fonte batismal, destinado a viver no amor e, s6 assim, ele se torna Templo do
Espirito Santo, através de quem o Pai e o Filho fazem sua morada naquele que os ama e
observa seus mandamentos.

Entretanto, duas sdo as principais imagens do lugar de onde sai a agua viva: a
pedra e o0 poco. Paulo faz da rocha que Moisés tocou com seu cajado e da qual brotou agua
uma imagem do Cristo preexistente e ja presente entre os hebreus a acompanha-los (1Cor
10,4). No Evangelho de Jodo se I€: “Se alguém tem sede venha a mim, e beba aquele que cré
em mim. Como diz a Escritura: ‘Do seu seio correrdo rios de agua viva’ (Jo 7,37-38). Aquele
que cré e bebe do Cristo, a fonte primeira, se torna também fonte de onde jorrardo rios de

agua viva. Jesus ¢ a fonte primeira, a 4gua ¢ o dom do Espirito Santo: “Ele designava assim o
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Espirito que deveriam receber os que nele creriam: com efeito, ainda ndo havia o Espirito,
porque Jesus ainda n&o tinha sido glorificado” (Jo 7,39). Essa passagem do quarto Evangelho
diz-nos que o Espirito é o dom da Péscoa, pois a condi¢cdo para que o haja é a glorificagdo de
Cristo que se da& na sua morte, ou seja, a obra do Espirito comeca nos cristdos quando a obra
de Cristo for consumada’?,

A estética da fonte batismal exige, pois, que seja materialmente em pedra e,
formalmente, um tanque ou uma piscina escavada no piso da igreja. A forma de tanque
edificado sobre um patamar nos parece mais conveniente, porque expressa melhor o carater
de monumento pascal, que deve ter a fonte batismal. De fato, também ela, assim como o
ambado e o altar, ¢ monumento comemorativo da Pascoa do Cristo. Na fonte batismal, todavia,
a dimensdo pneumatoldgica é teologicamente mais acentuada, uma vez que o Espirito ja é
dado no batismo (At 2,38). Quanto a forma, a oitavada tem preferéncia por causa de sua
referéncia ao oitavo dia, dia da nova criacdo’?, dia em que o Senhor ressuscitou dos mortos e
do dom do Espirito; em forma de cruz, por ser um elemento pascal. Contudo, sdo admitidas
outras formas que remetam a Divindade, por exemplo, a circular, ou a universalidade da
salvacdo, por exemplo, a quadrada que evoca 0s quatro pontos cardeais, portanto a totalidade
da terra. Ha ainda muitas outras imagens que a estética da fonte batismal pode evocar, como,
por exemplo, a de ventre, uma vez que é nela que novos filhos sdo gerados para a Igreja. Mas
nos recomendamos aquelas que ajudem na contemplacdo do Mistério Trinitario, que se
desvela na Pascoa do Cristo.

O terceiro elemento importante na estética da fonte batismal é a iluminacdo. Ja
discutimos mais acima como este elemento ndo deve ser privilegiado na fonte batismal, mas
deve ser distribuido por toda a nave da igreja, por se tratar do lugar da assembleia que € o
destino da acdo do Espirito Santo. Contudo isso ndo se da por exclusdo da fonte, antes por
inclusdo dela na nave, conforme nos sugere a teologia sacramentéria atual. De fato, a
assembleia é o verdadeiro Templo do Espirito Santo, quando, porém, se concentra a luz no
batistério, pode dar a entender que o Espirito seja apenas o conteldo da graca recebida no
Batismo e ndo o agente de toda a auténtica oracdo cristd (Rm 8,26). A luz aparece assim como
um grande holofote que se foca neste ou naquele momento da liturgia; ndo que estejamos
sugerindo que as luzes da igreja devam ser apagadas e somente as dirigidas a fonte batismal
sejam mantidas acesas, pois a liturgia ndo é um mero teatro tampouco a nave da igreja € um

palco onde acontecem cenas sagradas. Trata-se bem antes de cuidar para que haja bastante luz
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também no lugar de localizacdo da fonte, assim a fonte batismal continua sendo o lugar de
iluminacdo de quem se torna cristdo, um ¢wtiotépiov. A fonte batismal é o lugar onde se
recebe a luz do Espirito Santo que capacita o cristdo para o culto que continua sendo obra do
Espirito Santo. Lembremos ainda que a luz da fonte batismal € representada pelo cirio pascal,
mergulhado nela durante a epiclese da béncdo sobre a agua. Sua estética exige, pois, que 0
candelabro para o cirio seja condigno e concorde com a fonte batismal pelo feitio e pelo

material.
4.3 O altar
4.3.1 O altar e a categoria Corpo de Cristo

O altar cristdo € a terceira qualidade identificadora do espaco litargico. Por sua
condigdo de altar € o lugar de sacrificio, mas é também mesa da ceia cristd. Em ambas as
coisas, ele evoca o Corpo de Cristo: como altar, € o lugar onde o pdo se torna sacramento do
Corpo de Jesus Cristo entregue por nés no altar da Cruz; como mesa, € o lugar onde o0s
cristdos se nutrem com o Corpo de Cristo para se tornarem um so corpo. A teologia do altar
nos ensina, pois, que o Corpo eucaristico e o Corpo eclesial sdo duas realidades
indissociaveis, ambas sdo o Corpo de Cristo. Contudo, ha uma pergunta que nao se cala ja ha
quase dois mil anos: é possivel e como falar de altar e sacrificio em contexto cristdo’*. Ainda
aqui, queremos verificar o que nos diz a teologia eucaristica contemporanea sobre a dimenséo
sobre a qual o acento teoldgico deve cair, sobretudo se levamos em consideracdo o contexto
cultural em que esse nosso trabalho se realiza, ou seja, a pastoral litirgica no Continente
Latino-Americano. A arquitetura do altar depende de sua teologia, e esta nds a queremos
recavar, sobretudo, da liturgia. Nao que estejamos reduzindo o altar somente a sua funcéo
litirgica, mas por crermos que a liturgia da margem para abordagens das mais diversas
disciplinas teologicas.

A eucaristia cristd nasceu no contexto de uma ceia judaica. Mais que um simples
jantar era uma ceia comemorativa da Pascoa judaica, grande evento fundador da existéncia de
Israel como povo. Enquanto os evangelhos sindticos descrevem o rito, o quarto evangelho
prefere dar o sentido dele. Para os sindticos tratou-se de uma ceia pascal, enquanto o quarto
evangelho data a ceia um dia antes da Pascoa. Os sinoticos destacam o valor salvifico da

morte de Jesus, 0 que ele revela aos discipulos no rito da ceia: pdo — corpo entregue por Vos;
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calice com vinho — sangue derramado por vés... sangue da nova e eterna Alianga. Jodo, por
sua vez, destaca a substituicdo do cordeiro pascal pelo Cristo, 0 verdadeiro cordeiro de Deus
que tira o pecado do mundo, por isso Jodo faz a morte de Jesus coincidir com a matanca dos
cordeiros para a ceia pascal’®. Contudo, algo h4 em comum entre os quatro evangelhos, pois
todos destacam a entrega amorosa de Jesus pelos seus: os sindticos expressam pelo corpo
entregue e o0 sangue derramado, expressao da totalidade da existéncia; Jodo expressa pelo
servico simbolizado no gesto de lavar os pés. Em ambos os casos, os discipulos sdo
convidados a fazer o mesmo que o Mestre fizera: dar a vida pelos demais. Em suma, a
soteriologia é a mesma: a morte de Jesus interpretada como expiacdo vicéria; a diferenca esta
em que os sindticos expressam isso ritualmente, enquanto Jodo expressa no Servico ao
proximo.

Entretanto, a tradicdo da Igreja preferiu fazer do sacramento do altar uma mimese
da ceia do Senhor pela qual se perpetua a entrega amorosa de Jesus na cruz pelos seus. A
morte de Jesus ja fora interpretada como sacrificio na era apostolica. Jodo, fazendo coincidir a
morte de Jesus com a preparacdo da Pascoa (Jo 19,14), esta sugerindo que a obra de Jesus, a
ponto de ser levada a termo, toma o lugar do sacrificio do cordeiro pascal. Notemos que, em
Jodo, esta sempre presente a suplantacéo dos simbolos do judaismo pela obra de Jesus?®. Para
Paulo também Cristo é nossa Pascoa que foi imolado (1Cor 5,7) e com valor de expiacdo
vicaria: “Cristo pagou para nos libertar da maldi¢do da lei, tornando-se ele mesmo maldicao
por nos, pois esta escrito: ‘maldito todo aquele que ¢é suspenso no patibulo’ (Gl 3,13). Essa
teologia tem seu melhor desenvolvimento na Carta aos Hebreus (Hb 9,1-10,18). Porém ¢
justamente aqui que surge a grande questdo: faz sentido falar em altar de sacrificio em
contexto cristdo? (Hb 10,18).

Antes de tudo devemos ponderar que a mesma Carta aos Hebreus diz que “nos
temos um altar do qual os que servem a tenda nao tém direito de tomar o seu alimento” (Hb
13,10). A maioria dos comentarios costuma interpretar essa passagem como uma alusdo ao
altar da eucaristia, e ha quem pense que nao se pode excluir a possibilidade de haver ai ao

menos uma influéncia terminolégica’’. Contudo a exegese contemporanea prefere ver nessa
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passagem outro sentido’?. Segundo essa exegese, para ser coerente com a tematica de toda a
Carta, deve-se ver na expressdo “nds temos um altar” uma referéncia ao sacrificio redentor de
Cristo na cruz que é infinitamente superior aos sacrificios do Templo de Jerusalém. Para se ter
acesso a ele é preciso romper com os sacrificios da antiga tenda feita por mdos humanas.
Nesse contexto, a economia salvifica veterotestamentéria e a neotestamentaria se excluem;
aquela é apenas imagem desta que é a realidade redentora levada a termo pelo Cristo (Hb 9).
N&o se trata, pois, de uma referéncia ao altar das nossas igrejas, mas somente ao altar da cruz
onde se realizou o sacrificio Unico e irrepetivel que reconcilia 0 mundo. O pensamento do
autor da Carta aos Hebreus se completa com as figuras de banquete constantes j& nos
Evangelhos e no Apocalipse (Mt 8,11; 22,1ss.; Lc 12,37; 14,15ss.; 22,16.30; Ap 3,20;
19,9)°. Além disso, os mestres cristdos pré-constantinianos defendiam uma religido sem
templo e sem altar, porque para eles o verdadeiro templo de Deus € a comunidade crista, o
altar é o coracéo de cada fiel e a oferta agradavel a Deus é a orac&o que sobe desse altar.”*

A questdo de tratar a missa como sacrificio ndo causou grandes problemas antes
das controvérsias eucaristicas enfrentadas pelo Concilio de Trento, embora ela sempre
surgisse. Mas até entdo a preocupacdo maior era saber como o altar cristdo poderia ser lugar
de sacrificio”™. No séc. XVI, porém, a questdo surge por causa da concepcdo da missa como
sacrificio, o que era veementemente negado pelos reformadores, que tinham em mente Hb
10,18: “onde houve perdao, ja ndo se faz oblagao pelo pecado”. O Concilio respondeu a esses
questionamentos fazendo intervir a nogdo de sacramento, de memorial **>. Contudo as nogdes
de memorial e de sacrificio ndo foram suficientemente explicadas pelo Concilio, 0 que deixou
muitas ambiguidades’®®. A controvérsia entre catélicos e reformadores ndo ficou por af e,
mesmo no interior da Igreja Catdlica, a reflexdo sobre esse tema permanece até 0S nossos
dias"*.

Entretanto, a morte de Jesus ja foi interpretada como sacrificio pelos autores
neotestamentarios e essa ndo nos parece ser a questdo de fundo, mas sim a de saber como a

missa também pode ser considerada sacrificio no sentido verdadeiro e préprio (verum et
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proprium sacrificium) como afirma o Concilio de Trento Uma interpretagdo muito

convincente e apropriada para 0 nosso propésito € a proposta por Ruiz de Gopegui:

A Igreja pode chamar de sacrificio o que aconteceu com Jesus de Nazaré, mas deve
despertar as consciéncias para o fato de estarmos diante de uma realidade totalmente
“nova”, revelada no mistério da Pascoa de Jesus. Em virtude da unido de Cristo
cabeca a sua Igreja, a acdo litirgica é sempre acdo do Cristo cabeca, junto com seu
corpo eclesial. A eucaristia pode ser dita com toda verdade oblagdo da Igreja, como
explicitado constantemente nas oragdes eucaristicas. 1sso ndo diminui em nada a
gratuidade absoluta do dom. A participacdo da Igreja, como afirma U. von
Balthasar, € acolher o dom do seu Senhor, consentir que ele “dé a sua vida” por ela
e por toda a humanidade, para o perddo dos pecados, como teve de fazer Pedro, na

Ceia, ao deixar-se lavar os pés por seu Mestre. Pedro representa os discipulos de

todos os tempos .

Ritualizando, pois, a oblagdo de Cristo em obediéncia ao mandato dele mesmo, a
Igreja acolhe a salvagdo alcancada por ele no sacrificio da cruz, e seu ritual é também oblagdo
em virtude da unido dela com o Cristo, que se ofereceu de uma vez por todas no altar da cruz.
O sacrificio de Cristo e de oferta e o da Igreja é de acolhida do dom de Deus oferecido a ela
na Pascoa de Cristo. Isso une a oblacdo da Igreja a de Cristo, de tal modo que j& ndo se pode
falar de uma nova oferenda e, se ha algo de novo, so pode ser a oferta que a Igreja faz de si
mesma a Deus (cf. Rm 12,1) em unido com o Cristo: a Igreja se une a Cristo para oferecer a si
mesma como sacrificio vivo, santo e agradavel a Deus. De fato, o Unico sentido que tem no
fato de a Igreja reapresentar a Deus o sacrificio de Jesus, uma vez que ele mesmo ja o fez de
uma vez por todas (Hb 10,18), so pode ser a oferta de si mesma a seu Deus e Senhor. Este nos
parece ser o sentido da segunda epiclese da oracdo eucaristica II: “E nos vos suplicamos que,
participando do corpo e sangue de Cristo, sejamos reunidos pelo Espirito Santo num so
corpo”. Isso fica patente, porque essa suplica ¢ introduzida pela conjungao coordenada aditiva
“e”, logo depois da anamnese ofertorio: “Celebrando, pois, a memoria da morte e ressurreigao
do vosso Filho, nds vos oferecemos, 0 Pai, 0 pdo da vida e o calice da salvagdo...” Entrando,
pois, em comunhdo com o Cristo, os fiéis se tornam um s6 corpo cuja cabeca é o Cristo.
Podemos, pois, falar da missa como sacrificio em sacramento e, portanto, do altar cristdo
como o lugar onde se realiza este sacrificio, que nos une ao Cristo que se ofereceu ao Pai qual
vitima sem defeito e sem mancha e nos purificou de todos os pecados com seu sangue (1Pd
1,19; Hb 9,14; 1Jo 1,7). A perfeicdo da oferenda da Igreja consiste no fato de estar unida ao
Cristo Jesus, a oferenda perfeita.

Entretanto o altar cristdo é também mesa, lugar de celebracdo da Ceia do Senhor.

Nos Evangelhos sinoticos e na Primeira Carta aos Corintios, o rito que Jesus institui para
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perpetuar sua memoria e garantir sua presenca entre 0s seus se d& dentro de uma ceia. O
Evangelho de Jodo ndo descreve o rito, prefere pdr em seu lugar o gesto do lava-pés, mas
também este se da durante a ceia; a diferenca estd na cronologia, ou seja, enquanto 0s
sindticos descrevem a comida de despedida como uma ceia pascal judaica, o quarto
Evangelho a situa um dia antes. Contudo, a despeito desta diferenca cronoldgica e da
discussdo de se se tratou de uma ceia pascal ou ndo, o importante aqui € o dado comum que
ha entre os quatro relatos evangélicos e a carta aos Corintios, isto &, foi uma ceia. Os Atos dos
Apostolos e a Primeira Carta aos Corintios apresentam a eucaristia das comunidades cristas
primitivas em contexto gastrondmico: “fracdo do pdo” (tfj kAtwoer tod d&ptov) (At 2,42);
“partir o pdo em casa” (kAGVTEG T€ kat’ olkov dptov) (At 2,46); “No primeiro dia da semana,
enquanto estavamos reunidos para partir o pao” CEv &€ tff Wwd tdv oefpitwr ovvmyuevw
AUV kAaow &ptov) (At 20,7); “o pdo que partimos” (tov &ptov ov kAduev) (1Cor 10,16);
“ceia do Senhor” (kuvprakov &€imvov) (1Cor 11,20). Os sindticos, muito provavelmente,
descrevem a ultima ceia de Jesus com seus discipulos a partir da pratica eucaristica das

comunidades de entdo”®’

, mas que, segundo Paulo, remonta as palavras do préprio Senhor:
“Quanto a mim, eis o que recebi do Senhor” (1Cor 11,23)"®. Naquela época, a eucaristia
ainda era celebrada dentro de uma ceia propriamente dita; somente no sec. I, ela passara a ser
celebrada fora da ceia. Esta Ultima continuaria em forma de agape, ou seja, um jantar fraterno
que era oferecido aos mais pobres.
Como quer que seja, o qualificativo “ceia do Senhor” desde a era apostolica
passou a ser uma designacao da eucaristia cristd até aos nossos dias. Nas origens ndo chegou a
constituir uma novidade radical, porque as ceias eram muito comuns no mundo helenistico’*°
e judaico’. No Préximo Oriente, porém, se dé& a sintese entre sacrificio e ceia, ou seja, é
muito provavel que o costume de ceias rituais com carater sacrifical ali tenha a sua origem.
De fato, um exame etimoldgico do vocabulo sacrificio a partir de suas origens e sua evolucao
nos leva a perceber tal sintese:
O verbo latino sacrificare tem seu equivalente indo-europeu mais remotamente
atestado em hitita e em luvita, a saber, respectivamente os temas verbais spant- e
sarlai-, sendo este ultimo notado em luvita hieroglifico pelo logo-grama LIBARE...

0 equivalente semitico desses verbos se encontra no acadico naqd. Esses verbos tém
em comum como significagdo primeira o ato de derramar um liquido, e, por
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conseguinte, no quadro religioso, a significacdo de fazer uma libacdo a uma
divindade. Em sentido “ocidental” encontramos frequentemente um verbo ligado ao
sacrificio com o sentido fundamental de “banquetear, organizar uma refei¢ao”; trata-
se do ugaritico dbh = hebraico zbh = fenicio-ptnico zbh™*,

Desta etimologia, R. Lebrun descreve a evolucdo do rito sacrifical, de onde algumas
conclusdes nos sdo muito Gteis:

1) Os verbos mais antigos, tendo como sentido primeiro o de fazer uma libacéo,
mostram claramente que a forma primeira do sacrificio consistia em alimentar a
terra-mde com um liquido revitalizante, a saber, com o sangue quente da vitima
considerada como contendo a vida.
2) Razles econbmicas impuseram rapidamente a procura de um substituto do
sangue, o que foi encontrado no vinho.
3) A ideia de refeicdo festiva como ato sacrifical tornou-se a concepcdo quase
normativa.
4) O sacrificio expiatério, de modo geral, era um aspecto particular do sacrificio-
refeicdo, no sentido de que, como as oferendas de objetos preciosos destinados a
durar muito tempo, ele devia reconciliar o deus irritado com uma comunidade

humana que estava procurando acalmar o cora¢éo da divindade por meio de iguarias
bem preparadas’*.

E, ao apresentar algumas condicOes para a eficacia sacrifical, chama a atencdo o fato de esta
eficcia depender da presenca de um sacerdote, intermediario entre o0 mundo divino e o

humano’*®

. Até aqui ha aparentemente um paralelo com a eucaristia crista, o que, a primeira
vista, parece ndo ter qualquer novidade. Entretanto, o paralelismo nos revela algo de
totalmente novo na ceia-sacrificio cristd tomada sobre o altar: O sacrificio expiatério no
sacramento do altar reconcilia os fiéis com Deus ndo irritado, mas sempre amoroso que nao
poupou seu Filho Unico para a salvacéo de todos os que nele crerem (Jo 3,16; Rm 5,8; 8,32).
A ceia crista, portanto, diferentemente das demais tradigcdes religiosas, ndo serve para aplacar
a ira divina, porque Deus € amor, mas sim para que 0s homens de todos os tempos tenham
acesso a essa prova maior do amor de Deus por eles. Mas a diferenca entre a ceia-sacrificio
das outras tradicdes religiosas e a cristd ndo consiste somente no seu sentido, mas também na
estrutura, pois, naquelas, vitima e oferente ndo se confundiam; no caso da tradicdo crista,
porém, sacerdote e vitima sdo um sé (Hb 9,11-14). Quanto ao banquete-sacrificio que 0s
cristdos comem ndo € composto de carne animal, pois ndo pode mais haver derramamento de
sangue onde j& houve liba¢do uma vez por todas (Hb 9,25-28); os cristaos comem o Corpo e 0
Sangue de Cristo sacramentados no pao e no vinho para alcancar o perddo de seus pecados e

receberem o penhor da vida eterna (Jo 6,22-59).
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Claro est4, pois, que, segundo a economia salvifica cristd, ndo ha qualquer
contradicdo no fato de que o altar seja a0 mesmo tempo ara do sacrificio e mesa da refeicao.
H4, contudo, uma questdo que surge, uma vez que os lugares do sacrificio eram distintos da
mesa da refei¢do, pois ndo se comia a carne do animal no mesmo lugar onde era abatido. No
caso da ceia pascal judaica a partir da reforma de Josias, 0s animais eram abatidos no templo
e comidos nas casas, € é justo neste contexto que se inserem tanto o sacrificio de Jesus quanto
a Ultima ceia, protétipo da ceia da Igreja. Mas ponderemos que, nas outras tradicbes
religiosas, a vitima s6 é comida depois de abatida e transformada em boa iguaria, enquanto na
ultima ceia de Jesus, a comida foi tomada antes da imolacdo. Ndo queremos aqui entrar na
questdo de como a eucaristia da Gltima ceia ja pudesse ser corpo e sangue de Cristo, como
pretendiam dirimir os telogos medievais’**. Para nds, basta ponderar que a mesa do cenaculo
ndo se compreende sem a cruz e vice-versa; uma coisa ilumina a outra. Inutil € aqui disputar
sobre a questdo de saber se a missa € memoria da ultima ceia ou do sacrificio da cruz, pois
ambas as coisas sd@o dois momentos de um Unico e mesmo misterio pascal de Cristo e é deste
mistério que a missa faz memoria.

A eucaristia cristd €, pois, mimese e anamnese; enquanto mimese esta referida a
ceia, sem a qual os discipulos ndo teriam entendido o evento do dia seguinte, cujo sentido
salvifico Jesus desvelara para eles naquela derradeira ceia; enquanto anamnese € memoria do
evento daquela sexta-feira no Calvario, sem o qual a ceia do dia anterior perderia todo o
sentido. A relacdo da Gltima ceia com o Calvario e deste com a eucaristia € uma questdo
cronoldgico-teoldgica: a Gltima ceia €, por assim dizer, um sacramento profético que aponta
para o evento do dia seguinte, e a eucaristia que a Igreja celebra hoje € um sacramento
memorial do evento ocorrido hd quase dois mil anos. Ceia ritual profética e ceia ritual
anamnética ganham seu sentido em um Unico e mesmo evento; a ceia anamnética, porém,
perpetua a Pascoa de Cristo ao longo dos séculos, pois todas as vezes que se come deste pao e
se bebe deste célice, anuncia-se a morte do Senhor até que ele venha (1Cor 11,26).

Fica claro, portanto, que ndo ha contradicdo no fato de o altar cristdo ser ao
mesmo tempo ara e mesa, enquanto ara nos remete ao sacrificio da cruz, na qual o Senhor se
entrega livremente por extremo amor aos seus, e enquanto mesa nos remete a ceia na qual o
Senhor se da em alimento aos seus para que eles tenham vida. Em ambos 0s casos se remete
ao corpo de Cristo tomado e comido (ceia) e entregue (sacrificio). Essa mistagogia do altar

revela também aos fiéis que o sacramento que sobre ele se celebra é do Corpo de Cristo em

4 TOMAS DE AQUINO. Suma teolégica, p. IlI; g. 81, aa. 1-4.



duplo sentido: da existéncia terrena de Cristo, bem como deles mesmos, uma vez que também

eles s&0 membros do Corpo de Cristo’*

. A acgéo de Cristo, depois de sua morte, ressurreicéo e
ascensao aos ceus, se perpetua na Igreja, de modo especial quando ela se reine para celebrar a
eucaristia, pois o que era visivel no Cristo durante sua vida aqui na terra, depois de sua Pascoa
passou a ser visivel nos sacramentos’*®. A acdo da Igreja, por sua vez, ndo é nunca dela
sozinha, mas sempre em uni&o com a sua Cabeca, o Cristo’*’, de modo que j& ndo ha mais
como separar o mistério da Igreja do mistério de Cristo, pois ela € o seu Corpo e ele é a sua
Cabega.

Caso mais complexo, porém, é ver no altar um simbolo do Cristo conforme
outrora vira Eusébio de Cesareia por ocasido de sua homilia durante a dedicagdo da catedral
de Tiro™® e hoje o prefacio V da Pascoa no Missal Romano. N&o h& passagem biblica
neotestamentaria que afirme que o altar seja representacdo do Cristo, mesmo porque as
comunidades apostolicas ndo tinham nem templo nem altar, mas apenas uma mesa movel
onde partiam e tomavam o pdo com alegria (cf. At 2,42). Contudo uma interpretacao teoldgica
de tipologias do Antigo Testamento pode nos ajudar a compreender por que a Igreja ao longo
dos séculos viu no seu altar um simbolo do Cristo. Em Gn 28,10-22, Jaco adormece em Betel
(casa de Deus), nome que ele da ao lugar, antes chamado Luz, porque tivera um sonho com o
Senhor e uma pedra lhe servira de travesseiro, e é exatamente a esta pedra que ele chama de
Betel®°. Jaco faz a consagracdo da pedra com o significativo gesto de ungi-la com éleo,
marcando assim aquela pedra como o lugar da manifestacdo de Deus. Ha outras passagens
que sugerem a pedra como manifestacdo de Deus (cf. Dt 27,4-6; Js 8,30-35; 1Mc 4,52-59),
mas nas passagens em que se asperge o altar com o sangue do sacrificio, o altar simboliza
Deus (Ex 24,3-8)"°. De fato, Moisés, depois de ler os termos da Alianca para o Povo, asperge
o altar que construira no sopé da montanha com a metade do sangue do animal abatido e, com
a outra metade, asperge a assembléia, para estabelecer a Alianca entre Deus e Israel. Este
mesmo ritual de sangue sobre o altar sera prescrito mais tarde para o sacrificio de paz (Lv 3,1-
17) e pelos pecados (Lv 4,1-35).

Os altares de Israel eram construidos em terra ou em pedra ndo lavrada conforme

a prescricdo mosaica (Ex 20,24-25), mas o altar da Morada que ficava fora da tenda era

> AGOSTINHO DE HIPONA. Sermo 272. PL 38,1247-1248.
;Zj LEAO MAGNO. De ascensione Domini. Sermo LXXIV,2. SChr 74, p. 140.
SCT.
8 EUSEBIO DE CESAREIA. Histoire Ecclesiastique, X,4,68. SChr p. 102.
™9 VIVIANO, Pauline. Genesis. In: BERGANT, Dianne; KARRIS, Robert J. (Eds.). The Collegeville Bible
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" GRAGHAN. Exodus. In: BERGANT; KARRIS. The Collegiville Bible Commentary, p. 79-114, aqui p. 105.



construido em madeira e revestido de bronze. Quando, porém, o templo é construido, no
tempo do rei Saloméo, ele sera edificado em pedra. Aqui, contudo, o altar € apenas lugar do
sacrificio, pois a representacdo da presenca de Deus esta na arca da Alianca, pois era sobre ela
que se aspergia o0 sangue. Vimos no segundo capitulo deste nosso trabalho que o altar nas
basilicas paleocristas, em continuidade com a estrutura interna das sinagogas, mais do que o
altar judaico substituia a arca. De fato, as sinagogas tinham como referéncia o templo de
Jerusalém e, sobretudo depois de sua destruicdo, as sinagogas tinham uma arca que guardava
o livro da Lei Mosaica, o que era uma referéncia a arca da Alianca, lugar da presenca de
Deus. O altar cristdo, portanto, em analogia com a arca da Alianga, sera lugar simbolico da
presenca de Deus.

A conclusdo a que podemos chegar é que o altar é sim simbolo do Cristo, 0 que
evoca a categoria Corpo de Cristo. Esta percep¢do do altar como simbolo de Cristo ndo €
coisa de tedlogos contemporaneos. Ja na antiguidade cristd, um Ambraésio de Mildo identifica
o altar com o Cristo: “o que ¢, de fato, o altar de Cristo sendo a imagem do corpo de
Cristo?”™. Ainda no decreto de promulgacdo do rito de Dedicacdo de Igreja e Altar pela
Sagrada Congregacdo para os Sacramentos € o Culto Divino se 1&: “Quanto ao altar, que o
povo santo circunda a fim de participar do sacrificio do Senhor e alimentar-se no sagrado

banquete, é sinal de Cristo, sacerdote, vitima e altar do sacrificio de si mesmo”>

, Mas isso ja
era uma percepcdo dos santos Padres’. Hoje, além do Pontifical Romano, também a liturgia
eucaristica romana a assume no prefacio V da Pascoa. Mas, porque é simbolo do Cristo, é
também simbolo da Igreja, o Corpo de Cristo. De fato, para Agostinho, o sacramento do altar,

o Corpo de Cristo é também uma imagem dos fiéis que dele comungam .
4.3.2 A estética do altar

A categoria Corpo de Cristo é, pois, 0 que deve, em primeiro lugar, determinar a
estética do altar, tanto na sua forma e material quanto na sua iconografia. Ha autores que

defendem a tese de que o altar ndo deva ter uma forma definida, porque assim diziam alguns

5

dos santos Padres’™ e porque definir uma tradugdo arquitetonica de algumas sugestdes

751 “Quid est enim altare nisi forma corporis Christi”: AMBROSIO DE MILAO. Des Sacrements V,7. SChr 25,
p. 90.
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cultuais ou patristicas corre o risco de gerar confusio em vez de aprofundar o simbolo’®.

Depois de analisar alguns textos patristicos sobre o altar, E. Mazza chega a conclusdo de que
ndo é uma forma particular que deve caracterizar o altar, mas sim sua funcdo na liturgia
eucaristica. Esse modo de interpretar o altar nos parece ser uma desvinculagdo dos outros
monumentos litdrgicos, sobretudo do amb&o, e se esquecer que o altar é centro da liturgia,
portanto esta relacionado tanto com o ambdo quanto com a fonte batismal. O altar é o centro
da liturgia, porque é simbolo do Cristo em torno de quem os fiéis se relinem. Ndo podemos,
porém, optar entre ara do sacrificio e mesa da ceia cristd, porque uma coisa ndo sucede a
outra, mas sdo coexistentes. Isso, contudo, ndo impede de ver no altar um simbolo do Cristo, e
este é o critério que deve definir a estética do altar.

J& vimos no capitulo anterior que o altar, por ser simbolo de Cristo, deve ser
construido preferentemente em pedra, porque Cristo € a pedra fundamental sobre a qual a

Igreja se edifica”™’

. O altar por ser o lugar onde se celebra 0 memorial da Pascoa do Cristo é
monumento pascal e, como tal, deve ser fixo e, como o Mistério Pascal é central na fé crista,
ele deve ocupar o centro da igreja. Quanto a forma preferimos a cubica ou a redonda, a
primeira porgue indica os quatro ventos da terra e, portanto, a universalidade da salvacdo em
Cristo, a segunda porque o circulo é simbolo da inteireza de Deus, aponta, portanto, para a
divindade de Cristo, sua eternidade, pois ele é o alfa e 0 6mega (Ap 1,8). A forma de uma
mesa comum de refeicdo pode obscurecer o carater de altar de sacrificio. De fato, a eucaristia
nos escritos neotestamentarios é descrita como ceia, mas é uma ceia sacrifical. Além disso, na
liturgia os fiéis ndo se sentam todos a mesa, tampouco o0 sacerdote, pois ele reza toda a
anafora de pé diante do altar. O que o caracteriza como mesa da refei¢do cristd é o ato
liturgico, quando os fiéis dele se aproximam e se alimentam com 0 corpo e 0 sangue de
Cristo. Alias, este € o sentido de cobri-lo com uma toalha. Aqui poderiamos argumentar que
mesmo se o0 altar assume a forma de uma mesa comum de refeicdo é ai que se celebra a
eucaristia, que é sacrificio, e isso a caracterizaria como ara. Porém havemos de convir que
enquanto visivelmente se come péo e se bebe vinho sobre o altar, visivelmente ndo se realiza
um sacrificio sobre a mesa, pois ndo se abate uma vitima, mas sim se realiza o sacrificio em
sacramento, ou seja: em forma ndo cruenta, evocando-se em memdria o sacrificio cruento da
cruz. Em suma: o que da ao altar a caracteristica de mesa é o ato de comungar e o que lhe
confere a caracteristica de ara de sacrificio é a sua forma. Eis duas caracteristicas do altar que

ndo sdo excludentes, mas sim complementares.

™8 GATTI, Vicenzo. Liturgia e arte. | luoghi della celebrazione. Bologna: EDB, 2001. p. 136.
T Cf. Mt 21,42 (S 117,22); At 4,11; 1Cor 10,4; Ef 2,20; 1Pd 2,4-8.



Quanto a sua iconografia, h4 muitas possibilidades, mas o critério é sempre algo
que se refira ao Cristo. Vicenzo Gatti chama a atencdo para o fato de que a decoracdo e a
iconografia que, com arte, se imprime no altar bem como a sua estrutura global ndo deveriam
impedir que ele mantenha todas as suas varias possibilidades expressivas’®. Contudo, como o
critério é sempre uma referéncia ao Cristo de Péscoa, iconizar o altar com motivos pascais é
sempre uma boa sugestdo iconogréfica. Um belo exemplo disso € quando se inscrevem sobre
o altar cinco cruzes, aludindo as cinco chagas de Cristo que ele mostra aos discipulos depois
de sua ressurrei¢do (Jo 20,20.25.28). Em Jodo, Jesus mostra as maos e o lado. O fato de em
Jodo Jesus mostrar o lado aberto o diferencia dos outros crucificados, pois estes tinham
apenas as mdos e o0s pés marcados conforme o costume romano, o que identifica o
ressuscitado com o crucificado em sacrificio™. N&o é nenhum outro que Jesus ressuscitado
dos mortos, as suas chagas o identificam e provocam a fé e a alegria nos discipulos por verem
0 Senhor. As cinco cruzes grafadas no altar, portanto, ndo somente remetem a ressurreicao,
mas a todo o evento pascal. A quinta cruz, que normalmente esta no centro do tampo do altar,
costuma ser um pouco maior, pois ela, além de ser, junto com as outras quatro, sinal da
presenca do Ressuscitado entre os seus, expressa também uma simbologia muito rica pelo fato
de representar a chaga aberta do lado do corpo dele. Do lado aberto fluiu 4gua e sangue: Jodo
Crisdstomo, entre outros Padres da Igreja, viu neste episodio (Jo 19,34) um simbolismo da
Igreja nascida da 4gua do batismo e da eucaristia’®.

Ainda se pode imprimir no frontispicio do altar algum motivo pascal, pelo simples
motivo que ele é lugar de comemoracéo da Pascoa ou por ser simbolo do Cristo da Pascoa. O
motivo mais apropriado é o do cordeiro de Deus (Jo 1,36) que tira 0 pecado do mundo. Jodo,
fazendo coincidir a morte de Jesus com o abate dos cordeiros para a ceia pascal, apresenta
Jesus como o verdadeiro cordeiro pascal (Jo 19, 14), em quem tudo a que aspiravam 0S
sacrificios da antiga Alianca se realiza verdadeiramente. O cordeiro também liga a ceia cristd
a ceia judaica, pois, se nesta se come o cordeiro pascal, naquela se come o Cordeiro de Deus
que tira o pecado do mundo. Esta tipologia do cordeiro evoca fortemente a categoria Corpo de

Cristo’®!

, pois, se o sangue do cordeiro, passado nos marcos das portas, livrou 0s
primogénitos hebreus da morte, o sangue do Corpo de Cristo, derramado na cruz que brilha na

boca dos cristdos, os livra da morte eterna’®?.
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Na igreja de Nossa Senhora de Lourdes em Vespasiano, Minas Gerais, 0s quatro
evangelistas estdo esculpidos no altar, o que nos causa grande estranheza, porque esses nos
parecem ser mais apropriados para o ambdo. Imaginamos que talvez essa iconografia encontre
sua razdo de ser na anamnese eucaristica “Todas as vezes que comemos deste pao e bebemos
deste calice, anunciamos a morte do Senhor até que ele venha” (1Cor 11,26). Contudo o que
anuncia a morte do Senhor em perspectiva escatoldgica — até que ele venha — ndo é o texto
escrito e proclamado, sendo o ato litirgico de comer e beber. O acento teoldgico, portanto,
recai sobre a gestualidade ritual e ndo sobre a textualidade narrativa. Por isso essa iconografia
nos parece pouco adequada para o altar. Este é um exemplo de iconologia que nada tem a ver
com a estrutura teoldgica do altar e que, portanto, deve ser evitada. Outra iconografia que
achamos inadequada para o altar é a do Pantocrator, porque nos parece ser redundante, uma
vez que o altar por si s6 ja evoca a pessoa do Cristo. Uma cruz grande esculpida no
frontispicio do altar, porém, parece-nos ser uma boa possibilidade, uma vez que foi no altar da
cruz que o sacrificio de Cristo foi oferecido ao Pai para a redencdo da humanidade. O altar é
também simbolo da cruz de Cristo. Essa iconologia do altar ajuda a desvincular o altar cristao
daquele das demais tradi¢cOes religiosas e a expor sua radical novidade, ou seja, a anunciar ao
mundo que o sangue derramado para a reconciliacdo da humanidade com Deus ndo se deu no
templo feito por mdos humanas, mas sim no santuario do mundo, obra das méos de Deus e

lugar destino do andncio da salvagdo em Cristo.

Concluindo: O edificio eclesial ndo é um mero lugar onde um grupo de pessoas se
abriga das intempéries durante suas celebracbes liturgicas; ele é antes de tudo lugar de
mistagogia, isto é, lugar onde os cristdos se relinem para celebrar o seu mistério ao mesmo
tempo em que contemplam este mistério na sua arquitetura. Para tanto, responsaveis pelas
comunidades cristds e arquitetos devem se interar do mistério cristdo para bem projetar o
edificio que as abriga. Contudo, o edificio eclesial ndo basta por si s6 para ser espaco
liturgico, ele precisa de determinados elementos que o qualifiquem como tal, a saber, altar,
ambao e fonte batismal. Estes trés elementos sdo imprescindiveis na ambientacdo litlrgica e,
portanto, é a partir deles que se projetara o edificio propriamente dito. Eles lembram a
comunidade cristd que ela é Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo do Espirito Santo, o

que, por sua vez, pode orientar a escolha do projeto arquitetonico: se o edificio é imagem da



Igreja, ele deve conseguir-se formas que o digam. O edificio eclesial no seu conjunto é uma

mistagogia edificada, a sintese do encontro entre teologia e arquitetura.



CONCLUSAO GERAL

Quase que como um refrdo por diversas vezes dissemos que ao edificio eclesial
se deve dar um sentido, uma vez que ele é concebido segundo a imagem da Igreja. Esta, por
sua vez, é imagem da Trindade, o que se expressa através das trés categorias eclesiologicas:
Povo de Deus, Corpo de Cristo e Templo do Espirito Santo. Estas trés categorias
eclesioldgicas expressam o mistério da Igreja, ou seja, o que ela cré e no que ela busca se
tornar. O mistério da Igreja evoca o mistério de Deus que se desvela na Pascoa de Cristo.
Deus se revela com toda a forga de seu amor na Péscoa de seu Filho por obra do seu divino
Espirito. Isto € fundamental na fé e em todas as dimensdes da vida cristd. Ao longo deste
trabalho nos propusemos a investigar em que medida essa verdade fundamental da vida crista
influenciou uma de suas obras, ou seja, o lugar de culto.

Iniciamos este trabalho nos limitando a apresentar os locais de culto dos
cristdos desde o seu nascimento até o fim da antiguidade. Os cristdos receberam liberdade de
culto no ano 313 e, portanto, puderam construir lugares para celebrarem o seu culto. E notavel
a escolha do estilo basilical, porque a basilica romana era composta de duas absides, uma de
frente para outra, o que revelava uma visdo fatalista da humanidade; a basilica crista, por sua
vez, suprime uma das absides, colocando em seu lugar a porta principal. Esta disposicao,
porta principal de frente a abside, tira 0 homem do fatalismo do eterno retorno e o coloca “a
caminho”. Essa disposicao da basilica crista, portanto, da sentido ao caminho humano, que
ndo é circular, mas linear: a nova humanidade resgatada por Cristo nasce de sua Pascoa e
caminha para a Parusia. Mesmo nas igrejas siriacas, onde as entradas ficavam na lateral e ndo
em frente a abside, esta Gltima, representando o santuario celeste, dava o sentido de caminho.

Em seguida comecamos a investigar como as trés categorias eclesioldgicas — Povo de
Deus, Corpo de Cristo e Templo do Espirito Santo — influenciaram a arquitetura das igrejas da
antiguidade cristd e, portanto, a sua mistagogia. Chegamos a conclusdo de que as trés
categorias eclesioldgicas estavam muito presentes na arquitetura eclesial, pois, haquela época,
teologia e liturgia ndo se separavam, e 0 espaco liturgico era concebido como parte integrante
da liturgia. As paredes e a disposicao dos lugares de culto cristdo revelavam aos fi€is a sua
realidade mais profunda. Nas igrejas siriacas, o bema — lugar da liturgia da palavra ou de, pelo
menos, parte dela — ficava no centro da nave, o que revelava aos fiéis que eles sdo 0 novo
Povo de Deus reunido em torno de sua Palavra. Nas demais tradi¢Ges litargicas (latina e
bizantina) o ambao ficava no centro da igreja, 0 que revelava o mesmo que na tradicao siriaca.

Excecdo eram as igrejas do Norte da Africa, onde a liturgia da palavra era realizada no



presbitério, que era bem mais elevado que a nave para que todos pudessem ouvir bem. O altar,
evocando a categoria Corpo de Cristo, ficava na abside das igrejas siriacas. Podem-se dar
duas interpretacdes: o altar, enquanto evoca o Cristo, estd na abside porque o Cristo é a
cabeca de seu corpo que € a lgreja; a eucaristia que se realiza sobre o altar terrestre é uma
antecipacdo do banquete escatolégico. O mesmo se diga para o altar das igrejas bizantinas.
Nas igrejas do Norte da Africa, porém, o altar ficava bem no centro; na tradicio latina
europeia, ele ficava na nave, embora ndo no centro exato. Essa posicdo revela que no centro
de toda a vida cristd esta o Cristo que reine em torno de si 0s seus membros. Quanto a
categoria Templo do Espirito Santo, nds a discernimos no sistema de clpulas das igrejas
bizantinas. Este fato é notavel porque a Asia Menor, onde nasceu o rito bizantino, foi palco de
diversas disputas pneumatoldgicas. A fonte batismal, via de regra, estava sempre em uma
capela fora da basilica, porque o acento teoldgico caia sobre a dimensdo de purificacdo do
homem antes de entrar no templo.

A partir da Idade Média até o séc. XX concentramos a nossa atencdo na tradicéo
latina. Vimos como as categorias Povo de Deus e Templo do Espirito Santo cairam no
esquecimento da teologia ocidental. Em consequiéncia, a Igreja passou a ser concebida como o
reino mais no sentido politico do que evangélico. A Igreja era dividida em duas classes de
cristdos: de um lado o clero e os monges e, do outro, 0s leigos. A liturgia passou a ser negocio
de pessoal especializado, o da primeira classe; aos leigos ndo sobrou mais do que assistir
passivamente ao “espetaculo sagrado”. Esse fato fez com que o altar e o0 ambao migrassem
para o presbitério, lugar do Sagrado, e ao qual somente a “casta clerical” tinha acesso; os fi€is
leigos permaneciam na nave, a plateia. O amb&o comegou a desaparecer na eépoca romanica e
se tornou um elemento totalmente ausente no gotico, fechando, assim, qualquer possibilidade
de retorno da categoria Povo de Deus.

A teologia sacramentéaria da Idade Média teve como carro-chefe a teologia eucaristica.
As grandes disputas teoldgicas em torno da forma de presenca do Cristo na eucaristia e 0s
milagres eucaristicos levaram a uma desproporcional valorizacdo do altar, de modo que sua
localizagdo e feitio chamassem a atencdo de todos os fiéis. O altar continuou evocando o
Corpo de Cristo, mas ja ndo como uma categoria eclesiolégica, mas muito mais como o
“verdadeiro corpo de Cristo”, ou seja, a presenca de Cristo na hostia consagrada. Era uma
visdo muito mais fisico-estatica do que espiritual-dinamica da presenca do Cristo na
eucaristia. Nas igrejas goticas surge um novo elemento, a edicula, onde era exposto o Corpo

de Cristo para a adoracdo dos fiéis.



No segundo milénio, o batismo de adultos ja se tornara a excecdo; a regra era o de
criancas. Por isso, sobretudo com o gotico, o batistério migrara para o interior da Igreja, pois
para batizar criangas bastava uma pequena pia numa capela construida logo depois da entrada
principal. O caréter juridico do batismo se sobrepde ao sacramental-pascal. O batismo era o
ato pelo qual a crianca entrava na Igreja, fora da qual ndo havia salvacéo e, além disso, tinha
um efeito civil, ou seja, era pelo batismo da crianga que os pais a assumiam como filha. Como
era época de grandes taxas de mortalidade infantil, os pais se apressavam em batizar os
recém-nascidos com medo de que morressem e nao se salvassem.

O Concilio de Trento em nada ajudou para uma nova concepcao de espaco litdrgico,
pois, mais do que reformar, fixou a teologia e a pratica litirgica medievais. As épocas
sucessivas mudaram apenas o estilo, pois o interior das igrejas continuaram a revelar uma
eclesiologia de classes, ou seja, uma classe sagrada e outra leiga. O espaco liturgico se
apresentava, portanto, no esquema palco-plateia. O presbitério e o coro eram lugares das
acoes liturgicas as quais os fiéis leigos assistiam passivamente da nave, a plateia. Na nave 0s
fieis leigos tinham também a oportunidade de cumprir suas devogdes nos altares laterais.
Renascentista, barroco, neorromanico e neogdético continuaram, pois, a ser lugares que mais
se prestavam a pratica devocional do que a uma acao litdrgico-mistagdgica.

Da Idade Média em diante, a teologia deixou o seu lugar preferido, a catedra, portanto
o0 interior das igrejas, e passou a ser feita nas escolas, lugares para poucos privilegiados. Era
uma teologia que visava muito mais as especulacfes intelectuais do que a catequese. Esta
visava apenas doutrinar os fiéis leigos e lhes informar o estritamente necessario para a sua
salvacdo. Tudo isso levou os projetos arquitetdnicos litargicos a se esquecerem do que é mais
importante no Cristianismo, a saber, a assembleia do Povo de Deus. A situacdo sé nao foi
mais grave, porque homens verdadeiramente evangélicos sempre foram suscitados pelo
Espirito Santo na Igreja, de modo que sempre houve uma preocupacdo com os fiéis e lhes
dava um minimo de formacdo. Na arquitetura eclesial isso se percebe pelo surgimento dos
pulpitos no interior das igrejas, de onde um religioso instruia o povo enguanto outro, no
presbitério separado da nave, celebrava os sagrados mistérios. O pulpito serd ainda mais
usado a partir da época barroca para advertir os fiéis catolicos contra os perigos das “heresias
protestantes”.

Mas vieram os grandes movimentos do séc. XX — o Movimento Biblico, 0 Movimento
Litargico e a Nova Teologia — que mudaram significativamente a vida da Igreja. Esses
movimentos foram coroados com o Concilio Vaticano Il e, nisso, 0 Movimento Litdrgico teve

primazia, pois, pela primeira vez em toda a histéria da Igreja, um concilio publica como seu



primeiro documento oficial uma constituicdo sobre a liturgia. Uma nova concepcao de Igreja
e liturgia nos da hoje a oportunidade de edificarmos igrejas verdadeiramente mistagogicas,
lugares onde o Povo de Deus se reune para celebrar a sua fé e se edificam em Corpo de Cristo
e Templo do Espirito Santo.

A liturgia reformada segundo os principios do Vaticano Il e a teologia de hoje, da
qual, diga-se de passagem, a pastoral nunca deveria se desvincular, nos proporciona a ocasido
de escaparmos do velho esquema arquitetonico palco-plateia. Seguindo as orientagdes da
Sacrosanctum Concilium e dos subsequentes documentos oficiais da Igreja, hoje podemos
projetar igrejas ou — na medida em que isso for possivel - reformar as antigas de modo que
todo o povo possa participar ativamente das ac@es litargicas e os fiéis se percebam como eles
verdadeiramente sdo, ou seja, um sO corpo e um s espirito. Uma equilibrada interpretacdo
desses documentos leva a crer que o lugar sagrado ndo é apenas o0 presbitério, mas todo o
corpo da igreja, porque ndo € em um santuario construido por maos humanas — representado
antigamente pelo presbitério — que Deus quer habitar, mas no meio do seu Povo. Deus esta na
igreja material porque ai esta a Igreja humana.

A nova concepcao de Igreja e de liturgia, portanto, leva a crer que altar, ambéo e fonte
batismal podem ser projetados na nave da igreja e ndo no presbitério. Essa nova configuracédo
do espaco interno da igreja, escapando ao esquema palco-plateia, permite que a liturgia seja
assumida como patrimoénio de todo o Povo de Deus, melhor dizendo, que o sujeito da liturgia
é todo o Povo de Deus. O ambéo evoca a categoria Povo de Deus reunido em torno de sua
Palavra. Por ser lugar narrativo de toda a historia da salvacdo, o ambao pbe a Igreja em
continuidade com lIsrael e, por isso, evoca em primeiro lugar a categoria Povo de Deus. A
narrativa da historia da salvacdo atinge seu apice e ganha sentido na ressurreicdo de Jesus
Cristo. Por isso 0 ambdo é o lugar da proclamacdo da Pascoa por exceléncia. A fonte batismal
evoca a categoria Templo do Espirito Santo, pois assim como Cristo ao sair das aguas do
Jorddo foi ungido pelo Espirito Santo, também o nedfito, ao sair das dguas da fonte batismal,
é ungido pelo mesmo Espirito simbolizado pelo éleo do crisma. O sacramento da crisma,
embora se distancie cronologicamente do batismo na maioria dos casos, ndo se desvincula
teologicamente dele. A posicdo da fonte batismal na nave da igreja, conjugando-a com o altar
e 0 ambado, faz dela também um monumento pascal, além de que € nela que o catecumeno faz
a sua passagem, ou seja, morre e ressuscita com Cristo. O altar, por sua vez, evoca a categoria
Corpo de Cristo. Ele é o lugar da presenca sacramental do Cristo entre os seus discipulos e
onde eles se alimentam do corpo sacramental de Cristo para se tornarem um sé corpo. O altar

é, antes de tudo, o lugar onde se celebra 0 memorial da Pascoa de Cristo, por isso também ele



é monumento pascal. Esse status do amb&o, da fonte batismal e do altar orienta seu feitio,
material e iconografia.

Em torno desses trés monumentos pascais se organiza a assembleia do Povo de Deus.
O ambdo € o lugar narrativo da Pascoa e, contemplando-o, a assembleia toma consciéncia de
ser 0 novo Povo de Deus nascido da Péscoa de Cristo. A fonte batismal é o lugar existencial
da Pascoa e traz a consciéncia dos fiéis que eles sdo o Templo do Espirito Santo, o0 dom maior
da Pascoa do Cristo, para que todos eles levem uma vida inteira guiada por esse mesmo
Espirito a exemplo de Jesus de Nazaré. O altar é o lugar memorial da Pascoa de Cristo, para
que a comunidade, reunida em torno dele, se alimente com o corpo e o sangue de seu Senhor
e Salvador e se torne um s6 corpo e, como tal, caminhe rumo a patria definitiva. O presbitério
deve se destacar da nave e nele se situam a cadeira do presidente da assembleia e 0s assentos
dos demais ministros. O presbitério e a cadeira presidencial se destacam por feitio e posicéo
ndo para conferir somente a ele uma aura sagrada ou conferir um status especial a pessoa do
presidente, mas para por em evidéncia a dignidade da presidéncia, que reside no fato de ser
sinal da presenca do verdadeiro presidente, o Cristo.

O corpo da igreja, enquanto contentor de todos esses elementos que acabamos de
apresentar, ndo tem modelos pré-definidos, pois a Igreja sempre respeitou a criatividade dos
arquitetos e a indole de cada povo. Contudo o arquiteto de igrejas deve receber informacdes
teologicas que orientem a sua criatividade. N&o se trata de projetar um galpéo qualquer com a
mera funcdo de proteger a assembleia das intempéries ou visando a sua pura funcionalidade.
Trata-se antes de conceber um edificio que ajude aos fiéis a contemplarem o seu Mistério e a
se espelharem nesse edificio. E preciso escapar ao conservadorismo arquitetonico e, ao
mesmo tempo, ndo cair em modismos futeis.

O projeto arquitetdnico de uma nova igreja ou de reforma de uma ja existente deve ser
executado com arte, obedecendo, porém, ao critério da nobre simplicidade e beleza. Na
realidade, o projeto arquitetdnico deveria ser a sintese do encontro entre arte arquitetdnica e
teologia; aquela nos livra da fealdade, esta nos impede de cair na futil ostentacdo. A beleza do
edificio eclesial ndo estd em si mesma, mas naquilo a que ela remete, ou seja, no Povo de
Deus. A arte gue enche apenas os olhos, mas ndo o espirito, € vazia. A arte arquitetonica,
enfim, € reveladora da dignidade das pessoas que ocupam o edificio eclesial. De fato, assim
como € suspeito o amor de um pai de familia que ndo se esforca para dar uma moradia digna a
ela, também ¢é suspeito o zelo apostolico de pastores que ndo se empenham em proporcionar
um lugar digno para o seu rebanho se reunir em assembleia litargica. A dignidade dos

batizados esta no fato de eles serem o Povo de Deus, o Corpo de Cristo e o Templo do



Espirito Santo. Essa profunda realidade dos cristdos de algum modo deve aparecer tanto no
edificio eclesial quanto na disposicgao interior dos elementos litirgicos que o compdem.

Infelizmente, apesar de todo o avango eclesiolégico e liturgico proporcionado pelo
Vaticano 1l, ainda se constroem igrejas que pouco ou nada revelam da dignidade do Povo de
Deus. Insistem em continuar com o0 esquema palco-plateia, 0 que, no mais das vezes, revela
um clericalismo consciente ou ndo, no qual o padre é o centro das atencdes. O altar se afastou
da parede dos fundos do presbitério apenas o suficiente para que o sacerdote presida a
eucaristia voltado para a assembleia. Ainda que hoje a frequéncia a comunhao eucaristica seja
incomparavelmente maior do que outrora, essa disposicdo do altar revela que o Cristo se faz
presente em primeiro lugar para ser adorado e, somente depois, para se dar em alimento.

O ambdo, na maioria dos casos, ndo é mais que uma simples estante de madeira, que
visa apenas a mera funcionalidade, ou seja, ser suporte para o lecionario e o evangeliario.
Caso mais grave é quando se colocam duas estantes ou dois parlatérios exatamente iguais no
presbitério — um para as leituras biblicas, outro para 0 comentarista —, 0 que ndo ajuda em
nada a destacar a dignidade e a importancia da Palavra de Deus. Em muitas igrejas tombadas
pelo patriménio historico ou de grande valor artistico e historico, o palpito poderia bem ser o
ambdo, mas mesmo nesse caso se insiste em colocar no presbitério uma simples estante de
madeira para as leituras biblicas.

Lamentaveis sdo as minudsculas pias batismais de muitas das novas igrejas ou, pior
ainda, as bacias mdveis que se colocam no presbitério no momento do batismo. Continua,
pois, uma visdo do batismo como mero ato juridico necessario para entrar na lgreja,
esquecendo-se de toda a dignidade desse sacramento pascal que, por isso, deveria ser uma
verdadeira e propria celebracdo da Igreja. Essas pias sdo mudas, porque ndo dizem nada ao
Povo de Deus. Ndo dizem que é no batismo que ele recebe a sua dignidade sacerdotal,
profética e real. Sdo sem memoria porque ndo lembram aos fiéis que é nela que eles sédo
credenciados para oferecer a Deus o sacrificio de louvor, fruto de seus labios; tampouco
lembram que é ali que sdo impulsionados a proclamar as maravilhas do Senhor e sdo ungidos
pelo Espirito Santo para realizarem boas obras de caridade em suas vidas.

Lamentavelmente muitas das igrejas atuais continuam desprovidas de uma adequada
iconografia, mistagogia e, portanto, ndo ajudam os fiéis a se autocompreenderem como Povo
de Deus, Corpo de Cristo e Templo do Espirito Santo, enfim, como a comunidade nascida da
Pascoa do Cristo. Urge, pois, uma melhor formacao teoldgica dos responsaveis pela educacgédo
cristd dos fiéis em Cristo. Urge a publicacdo de trabalhos que os ajudem a fazer a sintese entre

teologia e pastoral, neste caso especifico, pastoral liturgica. Os cristdos tém o inalienavel



direito de tomar consciéncia de que eles s&o o Povo de Deus, o Corpo de Cristo e 0 Templo
do Espirito Santo, portanto, o povo convocado pela Palavra, regenerado nas dguas batismais e
alimentado com o corpo e o0 sangue do Senhor na sua peregrinacdo terrestre rumo a Jerusalém

do alto.
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