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REsumo

O objeto desse artigo é destacar o principio da alteridade como estrutura ontoldgica da Igreja
utilizando o método fenomenolégico-hermenéutico para descrever a semelhanca entre a sua
auto-compreensao e sua autorrealizagdo. Primeiramente, o artigo resgata o conceito de
pessoa, demostrando que a conexao entre a antropologia e a teologia trinitaria é igualmente
aplicavel a realidade eclesioldgica. Nesse sentido, o artigo enfatiza que é possivel conceber
uma fenomenologia teoldgica da Igreja que explore seus mistérios mais profundos,
considerando o fundamento histérico de sua existéncia quanto a interpretacao que a tradicao
eclesial faz de sua esséncia teolégica. O estudo da fenomenologia teoldgica da Igreja reflete
a esperanga da fé e a torna inteligivel na experiéncia, permitindo testemunhar sua presenca
na comunidade eclesial.

Palavras-chave: Mal. Culpabilidade. Simbdlica. Religido. Fungao mito-poético.

ABSTRACT

The object of this article is to highlight the principle of alerity as the ontological struture of the
Church, using the phenomenological-hermeneutical method to describe the similarity between
its self-understanding and self-realization. Firsty, the article revisits the concept of person,
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demostrating that the connection between antropology and Trinitarian theology is equally
applicable to ecclesiological reality. In this sense, the article emphasizes that it is possible to
conceive a theological phenomenology of the Churc that explores its deepest mysteries,
considering both the historical foundation of its historical existence and the interpretation that
the eclesial tradition makes of its theological essence. The study of the theological
phenomenology of the Church reflects the hope of faith and makes it intelligible through
experience, and witness of its presence in Community.

Keyword: Evil. Guilt. Symbolic. Religion. Mytho-poetic function.

RESUMEN

El objeto de este articulo es destacar el principio de la alteridad como estructura ontolégica
de la Iglesia, utilizando el método fenomenoldgico-hermenéutico para describir la semejanza
entre su autocomprension y su autorrealizacion. En primer lugar, el articulo rescata el
concepto de persona, demostrando que la conexién entre la antropologia y la teologia trinitaria
es igualmente aplicable a la realidad eclesioldgica. En este sentido, el articulo enfatiza que es
posible concebir una fenomenologia teoldgica de la Iglesia que explore sus misterios mas
profundos, considerando tanto el fundamento histérico de su existencia como la interpretacion
que la tradicion eclesial hace de su esencia teoldgica. El estudio de la fenomenologia teolégica
de la Iglesia refleja la esperanza de la fe y la hace inteligible en la experiencia, permitiendo
testimoniar su presencia en la comunidad eclesial.

Palabras clave: Mal. Culpabilidad. Simbdlica. Religion. Funciéon mitopoética.

1 INTRODUGAO

Atualmente, o estudo da Eclesiologia tem direcionado sua atengao para a importancia
da analise fenomenoldgica, para expressar a natureza e o conteudo da Igreja. Tal
interesse tem sido evidenciado principalmente nas ultimas décadas, com diversos
tedlogos articulando seus pensamentos sob um viés epistemologico-sistematico,
utilizando a Fenomenologia para demonstrar a percep¢ao de uma esperanca que se

manifesta na carne da historia.

Entre esses tedlogos, destaca-se Medard Kerl, que emprega um método
fenomenolégico para abordar a realidade da Igreja. O caminho metodolégico
assumido pelo tedlogo alemao para falar de uma fenomenologia teoldgica da Igreja
exige a consciéncia do percurso epistemoldgico desdobrado pelo Concilio Vaticano |l,
para que se desempenha uma busca sistematica e continua do movimento conciliar
(KEHL, 1997, p. 52). Recordemos que: para o Concilio a Igreja é: sacramento de
Cristo, “sinal e instrumento da unido intima com Deus e da unidade de todo género
humano” (LG1). Sacramento de unidade, cuja realidade consiste na unidade do Pai,

do Filho e do Espirito Santo ( LG 2-4); concomitantemente, “sacramento universal de
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salvacao” (LG 48). A partir destas definigcdes teoldgicas surge a ideia central de uma

eclesiologia relacional que evidencia a estrutura ontologica da Igreja com relagao.

Nesse contexto, a fenomenologia pode contribuir para uma revisdo da eclesiologia,
abrindo um caminho metodoldgico que esclarece de forma mais precisa a vocagéo da
Igreja como relagdo. Fica evidente que a condi¢cdo relacional da Igreja, vivida
historicamente, como vocagao intrinseca, atesta que sua primeira tarefa é significar
sua natureza e missdo. Pode-se afirmar que, a Igreja tem, como vocacdo, a
conectividade, pois todos estamos relacionados com Deus e com os irmaos. O que
constitui-nos fraternidade universal. Nessa perspectiva, filiacdo e fraternidade se
unem, formando os dois lados de um mesma moeda. Somos, pois, filhos do mesmo
Pai, por isso, somos todos irmdos. Nao é sem razdo que as primeiras palavras da
oracgao ensinada por Jesus sdo: “Pai Nosso”. Filiacdo e fraternidade constituem uma
forma de viver que se torna sacramento da intimidade com o Pai e da unidade de todo
0 género humano (LG 1). Portanto, a unicidade em Deus e a Trindade de Pessoas
definidas em Nicéia, pode oferecer os meios adequados para viver e concretizar esse
caminho de relacdo e comunhao que a vida da Trindade representa e faz eclodir como

mistério.

Em sintese, aposta-se que a fenomenologia permite pensar a estrutura relacional da
Igreja como objeto de uma percepcao que toca o mais profundo desta trinitariedade
como marca originaria e originante. Dessa forma, a partir da ideia da Igreja como
sujeito histérico, a memdria viva da fé nos lega a credibilidade na relagédo imemorial
que nos precede e, é o conteudo e ultimato da existéncia humana. N&o € sem razao
0 cérlebre anacoluto do Papa Francisco na Fratelli Tutti: “que ninguém se salva
sozinho” (LT 54). Somos salvos comunitariamente, o que significa dizer, no sentido

moderno do termo: “em nossa”, e “com a nossa” dimensao de trinitariedade.

2 A FENOMENOLOGIA E SUA IMPORTANCIA PARA A TEOLOGIA

Para se falar de uma fenomenologia da Igreja como o fez Medard Kelh e aplica-la na
analise aqui proposta, faz se necessario esclarecer primeiramente o que se entende
por fenomenologia. Se etimologicamente, fenomenologia, se compreende o estudo

ou a ciéncia do fendbmeno, é preciso ainda dizer que fendmeno, € preciso ainda dizer
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que fenbmeno é aquilo que se da, o que se manifesta, ou ainda, aquilo que se mostra
(DARTIGUES, 2013,p. 9).

Na fenomenologia de Husserl encontramos com o que ele chama de redugédo da
esséncia, isto é, evidenciar o aspecto essencial de um fenbmeno, ou ainda destacar
a intencionalidade de uma “coisa”. Para o fenomendlogo, a consciéncia humana
quando esta diante de um objeto, assume um perfil que consente de conhecer tal
objeto ainda melhor. Porém, € o objeto que vem intencionado a consciéncia no
momento do seu manifestar-se; € o proprio objeto que se da a conhecer, isto porque,
se mostra por si mesmo. Sendo assim, é o “fato de se mostrar, que diz respeito ao
que se mostra, e “aquele a quem o fendmeno se mostra” (CANDIDO DE PAULA, 2013,
p.141).

A ideia de uma fenomenologia da Igreja segue a premissa de que se manifestar é
mostrar-se, entdo em termos teoldgicos a ratio da fé na Igreja, quando falamos de
meétodo, temos a consciéncia de que nenhum método é neutro, pois sempre existe
uma relagdo entre ele e o que se estuda. Assim, a fenomenologia como método
permite investigar a prioridade epistemologica da Igreja, bem como seu estatuto
ontolégico, dentro da Eclesiologia, conscientizando-nos das o que implica

conscientizando-nos das gravuras de Deus impresas em sua realidade historica.

A Igreja deve ser entendida na dialética entre o seu mistério relacional imemorial, que
transcende o tempo, e a histéria comum dos homens. Ela se recompreende inserida
no Mistério salvifico como “sinal”, pois € serva e ndo senhora, mée e néo carrasca dos
filhos de Deus chamados a comunhdo e amor enquanto obra do seu Senhor no
mundo. Toda teologia comeca e termina na fé, e o mesmo acontece com a
eclesiologia. Nesse sentido, ao falar de uma fenomenologia teolégica da Igreja, €
essencial ressaltar que, como confissdo de fé, isto €, nos Simbolos da fé, aparece
como sujeito e objeto da fé e nunca como sua fonte. Somente o Espirito Santo que
atua corporalmente na Igreja € a sua fonte. A Igreja também nao é a regra da fé, mas

mediadora.

Por isso, ndo se crer na Igreja como se crer em Deus que é Trindade e relagdo. Crer-
se em Igreja que enquanto relagdo. Dai a importancia historica do “credere ecclesiam”

- creio na Igreja, pois ela existe como obra do Espirito Santo em que creio. Eu creio,
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nos cremos “em” e “como” comunidade. Cremos que a Igreja esta inserida nessa fé

em Deus, um Deus relacional, em que acreditamos.

Nesse sentido, pode-se dizer que o interesse da teologia pela fenomenologia reside
no fato de que, ao se organiza como ciéncia da fé a luz do seu duplo sentido
metodoldgico, auditus fidei e o intellectus fidei, abarca as modalidades da
fenomenologia que revelam e mostram o que €, possibilitando um discurso articulado
e carregado de significa. Isso ocorre numa perspectiva que envolve “fidelidade
criativa” (BAUQUET, 2012, p. 6). Um estudo profundo e sistematizado de Eclesiologia
pressupde uma articulagao entre o auditus fidei e o intellectus fidei, através de um
exame analitico de suas fontes, Escritura e Tradi¢cao, e dos dados positivos da fé e da

revelagao.

Nas palavras de Nicola Baquet, Xavier D’Arodes de Peyriague e Paul Gilbert', “quando
os tedlogos se inspiram na abordagem fenomenoldgica, se veem diante de questbes
cuja profundidade e radicalidade percebem naturalmente, mas sentem a necessidade,
por um lado, de reinventar as modalidade dos seus proprios enunciados, e por outro
lado, permanecer fiel ao deposito da fé” (2012, p. 6). E aqui que se aplica a maxima
de que devemos ser fieis ao dado da revelagdo e sensiveis sempre aos fatos
histéricos. Nao é por acaso que, para os teélogos contemporaneos, o auditus fideis
deve ser completado por um auténtico auditus temporis et auditus alterius — a ‘escuta
do tempo e do outro’ - que seja acolher e dialogal para o nosso tempo” (PIE-NINOT,
2009, p. 298).

Observa-se que, de fato, como proposta metodoldgica, a teologia convicta de que a
fé é adesao ao mistério de Deus e de seu designio salvifico, que se da a conhecer por
revelacdo na pessoa de Jesus Cristo, reafirmar a autocomunicagcao de Deus como
relagdo. Para Agata Zielinski, “uma verdade da encarnagao é que Deus é o primeiro
a querer se vincular a humanidade, unindo-se a sua carne” (2012, p. 182). De fato, no
mistério da encarnacéo, Deus se nos da a conhecer, porque Ele mesmo se apresenta

como Aquele que busca o ser humano, estabelecendo uma relagao de intimidade e

! Organizadores do Ciclo de conferencias: “Filosofia e Teologia” - “Nous avons sa gloire”. Pour une
phénoménologie du credo. Obra publicada com o auxilio do Centro Cultural — Instituto da Franga
junto a Santa Sé e a Universidade Gregoriana de Roma. Instituto Frangais. Centre Saint-Louis.
Pontificia Univesita Gregoriana. Roma/Bruxelles, 2012.
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de amor. Assim, adotar o método fenomenolégico para expressar esse acontecimento
€ estar convicto de que ele pode ser percebido fenomenologicamente. Nesse sentido,
uma fenomenologia teoldgica da Igreja evidencia a fungéo reveladora ao desvelar o

mistério tangivel do mundo.

O mistério do mundo é tocante, e Deus o toca autocomunicando e autorrevelando-se
como relagdo. Na revelacdo do nome de Deus presente na Sagrada Escritura, o
tetragrama sagrado — YHWH — faz emergir um nome que €& simultaneamente
invocacao e evocacao de uma presenca. Belloso, comparando os trés versiculos do
3 capitulo do Exodo demonstra que Deus se nos da como relacdo: 1) “3,12: “Eu estarei
contigo”; 2) “3,14a: ‘Eu sou quem sou’ = ‘Eu sou quem convosco sou’”; 3) “3,14b ‘Eu
sou”. Deus se revela como Aquele que estabelece relagdo (1974, p. 235). Na
revelacao do seu nome, Ele se manifesta presenca gratuita e como o Deus relacional.
Dai a importancia de ressaltar, como afirma Agata Zeilinsk, que a fungao reveladora
da Igreja consiste em fazer-nos encontrar um Deus que se comunica si mesmo ao ser

humano como Aquele que estabelece relagdo (2012, p. 182).

3 FAZER ECLESIOLOGIA COMO FENOMENOLOGIA TEOLOGICA

Nas palavras de Merdad Kehl, fazer eclesiologia como fenomenologia teoldgica da
Igreja exige uma percepcao da esperanca crista vivida no presente. O Cristianismo &,
do inicio ao fim, a religiao da esperanca. Por isso, a fé cristd em Deus esta sempre
relacionada as dores e aos gemidos da histéria, pois € proprio da fé, dar razéo a
esperancga (1 Pd 3,15). O Papa Francisco nos faz um apelo incansavel: “Nao deixem
que nos roubem a esperanga nem permitamos que esta seja anulada por solugdes e
propostas imediatistas que nos bloqueiam no caminho, que ‘fragmentam’ o tempo
transformando-o em espaco” (LUMEM FIDEI n. 57). Para Bergoglio, “0 mundo de hoje
tem muita necessidade desta virtude cristd! O mundo precisa da esperanga, assim
como tem tanta necessidade da paciéncia, uma virtude que caminha de maos dadas
com a esperanga!” (LLOSSERVATORE ROMANO, 8.5.2024).

Para o tedlogo de Barcelona, Pie-Ninot, embora a eclesiologia ocupe um lugar
especifico na Dogmatica, hd a possibilidade da constru¢do de uma perspectiva

eclesiologica fundamental quando a credibilidade se nos apresenta como questao.
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Nesse sentido, a “necessidade de recuperar a teologia fundamental na eclesiologia
tornou-se cada vez mais urgente nestes ultimos tempos” (2002, p 25). Isso nos faz
pensar na teologia do testemunho, tdo necessaria para os dia de hoje, diante dos
desafios que a sociedade contemporanea constantemente impoe. Como afirma Pie-
Ninot: “Renova-se, entdo, a necessidade de encarar a Igreja inclusive a partir da
perspectiva da credibilidade do testemunho eclesial” (PIE-NINOT, 2002, p 25). Esse
testemunho que historicamente foi solidificando em simbolo de fé, defendido e
estruturado por aqueles que nos precederam e nos deixaram como herangca uma

tradicao viva e sempre atualizada.

Falar de testemunho eclesial pressupde uma forma de consciéncia de fé vivida como
comunidade e em comunidade. A fé é um ato eclesial. Por isso, a consciéncia da fé
se manifesta como ato comunitario e eclesial, que por si da testemunho da
credibilidade da Igreja. Nessa perspectiva, a comunidade vive o que cré e antecipa o
que professa, ainda que na penumbra da obscuridade, sob luminosidade da sua fé. O
ser de uma comunidade se caracteriza pela sua capacidade de abertura ao outro,
pois, de fato, o que o faz crivel € o seu principio de alteridade como marca indelével

do humano.

Crer como e em Igreja diz muito mais do que imaginamos. Diz que a fé vivida em e
como comunidade atualiza e transcende essa abertura ontoldgica, afetando o mistério
do ser humano. S pessoa humana so6 se realiza plenamente por mediacao do outro.
Dessa abertura horizontal e vertical — que da sentido e significado a prépria existéncia
— deriva a compreensao de que a pessoa humana reflete uma caracteristica propria
de Deus. Como afirma Ramon Lucas Luca: “O que é proprio de Deus é que, em Deus,
€ o que funda seu direito ao nosso amor e a obediéncia incondicionada (2008, p. 179).
Sendo assim, ndo é sem razédo que Von Baltasar que diz: “S6 o amor € digno de fé”
(2008, p. 19).

Nesse ponto, ocorre compreendemos a importancia de reconhecer a fé daqueles que
nos precederam e de refletir sobre essa mesma fé permanece crivel diante de
horizonte marcado por transgressao, violéncia, indiferenca e hostilidade. A constante
falta de reconhecimento do outro ameacga a dignidade da vida e a constituicdo da
fraternidade. De fato, como afirma Agata Zielinski, numa perspectiva de eclesiologia
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fundamental, “o ideal de uma comunidade infinita e aberta, infinitamente aberta a
todos os homens de boa vontade, pode ser entendida como o encontro de todo os
homens no Corpo de Cristo, realiza agora em curso, ja, porém, ainda nao” (2012,
p.187).

4 O CONCEITO DE RELAGAO NA PERSPECTIVA TRINITARIA NI SECULO IV

Se quisermos analisar a vocagao da Igreja como relagédo sob a luz da defini¢cdo de fé
de Nicéia (325), temos que primeiramente situar que o simbolo niceno que se

completa no | Concilio de Constantinopla (381).

Historicamente, o | Concilio de Nicéia depara-se com a heresia de Ario que afirmava
que o Pai era maior que o Filho e que a filiagao divina nao ocorria por geragao, mas
por graga. Contrapondo essa tese de Ario, o Concilio de Nicéia formulou uma estrutura
trinitaria do Simbolo, o que significa que o Simbolo Niceno esta composto por uma
organizacgao ternario, isto é, esta constituido por uma estrutura que segue uma
sequéncia: a primeira é dedicado ao Pai, a segunda é dedicado ao Filho e por fim, a
terceiro é dedicada ao Espirito Santo. No entanto, a questdo central para o Concilio
gira em torno da filiagdo do Verbo, pois o Pai entrega ao Filho sua propria substancia
ao engendra-lo (MATEO-SECO, p. 214). E para compreender melhor essa questao, o
termo filosofico utilizado € homousios, que afirma que o Filho é gerado da mesma

substancia do Pai?.

Na historia do Concilio de Nicéia, sabe-se que Santo Atanasio foi um dos grandes
defensores da fé nicena, sendo um adversario de Ario. Para o doutor de Alexandria
as trés Pessoas divinas sao iguais na natureza, porém sao distintas entre si. Por isso
para ele, ousia e hypostasis sao sinbnimos, enquanto nao se utiliza o termo présopon
para designar pessoa (MATEO-SECO, 1998, p. 222).

2 A formulagio do dogma trinitario segue o seguinte cronograma conciliar: em Nicéia (325), define-se a doutrina,
omitindo, porém, a natureza do Espirito Santo. Em Constantinopla (381), o Espirito ¢, entdo, mencionado,
afirmando-se que procede do Pai, devendo ser cultuado e glorificado. Em Toledo (589), acrescenta-se que o
Espirito procede do Pai “e do Filho” (em latim filioque), acréscimo que é considerado uma das principais
causas da separacdo entre as igrejas ocidental e oriental em 1054 AD.
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Pessoa é relagao. Esta verdade antropoldgica, que vale como afirmacgao teoldgica tem
seu nexo com a teologia trinitaria, que define o mistério da Trindade como relagao

entre as trés Pessoas divinas e a afirmacao da unidade em Deus.

Atanasio abordou a doutrina trinitaria desde a defesa da fé de Nicéia, com sua clara
compreensao e afirmacgao da Trindade de Pessoas em Deus (MATEO-SECO, 1998,
p. 222). No entanto, a questdo agora é: o que é uma pessoa em Deus? Por que
falamos em comunh&o de Pessoas? O que é significa realidade de trés pessoas em

um unico Deus? Porque Ele é um Deus TriUno e, ao mesmo tempo, Uno e Trino?

Foram os Padres Capaddcios que trouxeram uma contribui¢ao significativa para uma
precisa terminologia do mistério da Trindade. Em Deus ha uma real comunh&o das
pessoas divinas, que nao resulta de uma soma destas pessoas, de uma unidade
coletiva, pois isso seria apenas um dado sociolégico. Trata-se de uma unidade de
esséncia, um dado teoldgico. A teologia dos capaddcios atesta-se um movimento
relacional em Deus, no qual as Pessoas divinas, mantendo suas propriedades

distintas, estdo uma na outra, em intima relac&o de origem.

Em Deus, as pessoas divinas estdo entrelagadas em um né de relacdo, em que uma
esta na outra, mas com plena autonomia e em profundo dialogo relacional. Nessa
relacdo mutual, de inclusdo de uma pessoa na outra, sem confusdo e em distingao,
tudo € concebido numa permanente relagcédo de amor. Esse conceito € 0 que a alta
teologia chama de pericorese, uma vez que a relagao ontolégica de Deus se da no
intercambio entre as trés pessoas, na mutua inclusdo, porém, em distingdo, sem

confusdao e em comunhao.

Historicamente, depois de Gregorio Nazianzo e Maximo que aplicaram este termo em
cristologia para expressar a mutua relagédo das duas natureza de Cristo, foi Jodo
Damasceno, o primeiro a utilizar o termo pericorese a teologia trinitaria. Para o monge
sirio, ao retomar a compreenséo cristoldgica dos padres, aplicou-a a teologia trinitaria,
como a grande novidade mais paradoxal do cristianismo “(...) duas realidades podem
estar uma na outra sem confundirem-se, mantendo cada uma, e mais, configurando
desse modo a prépria identidade unida sem confusdo e separadas sem distingdo
(CAMBON, 2000, p.27).
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O conceito de pericorese, no contexto de uma fenomenologia teoldgica da Igreja, é
fundamental, pois nos inspira a repensar o movimento original das Pessoas divinas,
que tudo criam e recriam, ja que formam a unicidade do amor e manifestam a dadiva
desse amor. Resgatar o termo pericorese em perspectivas eclesiolégica ndo seria
reconhecer o valor da afirmacgao teoldégica da relagao entre as trés pessoas divinas

que diz o proprio ser de Deus, também como uma realidade eclesiologica?

O temo pericorese, permite-nos falar de Deus como percepc¢ao do fenbmeno de
esperanga crista vivida no presente. O cristianismo é esperanga do comego ao fim. A
relacdo pericorética se apresenta como um fendbmeno que se da em sua proépria
gratuidade. Nao seria essa a inventiva criatividade do amor? O amor € inventivo ao
infinito, dizia Vicente de Paulo. A criatividade de algo que € sempre novo. Pericorese

€ o jeito de Deus ser e agir.

Falar da relac&o ontoldgica de Deus como pericorese, do ponto de vista metodoldgico,
€ deixar envolver-se com o objeto a ser conhecido (KEHL, 1997, p. 52). A unidade
divina € uma unidade de amor, em que cada uma das Pessoas divinas € uma com a
outra e pela outra. Compreende-se como objeto da nossa percepg¢ao que, em cada
uma das Pessoas esta sempre presente o entrelagamento relacional, a ontologia da

comunhao. “Eu e o Pai somos um” (Jo 10,30).

5 A AFIRMAGAO ANTROPOLOGICA E TEOLOGICA DO SER PESSOA

A questao sobre o que define o humano ocupa um posicao central na formulagao de
uma antropologia que explora o mistério da existéncia humana. Como coloca Olegario
Gonzalez Cardedal: “O homem €, ao mesmo tempo, uma evidéncia e um enigma:
uma transparéncia e um paradoxo; esta tdo presente a si mesmo que seu
autoconhecimento constitui, contudo, permanece como o eterno desconhecido para
si mesmo (2008, p. 90). Sendo, por sua natureza, um ser enigmatico em busca da sua
decifracao, é igualmente legitimo compreendé-lo em sua irredutibilidade ao mundo.
Hoje somos sabemos, que a nogao de identidade € o que caracteriza essa busca, ja
que questionar o “que sou” esta intrinsecamente ligado a pergunta “quem sou”. Trata-
se do reconhecimento do substrato da prépria existéncia. Estas duas perguntas néo

se confundem, cada uma delas garante a sua propriedade. De tal forma que a primeira
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pergunta “quem sou”. Isso refere-se ao reconhecimento do substrato da propria
existéncia. Essas duas perguntas nao se confundem, cada uma mantém sua propria
especificidade. A pergunta “quem sou” reforga “o que sou”, como base para a abertura
do ser humano, seja em sua dimenséao vertical ou horizontal, confiado ao mistério do
outro. O ser pessoal pressupbe a mesmidade, isto é, a capacidade de abrir e
transcender a si mesmo, que constitui a estrutura mais intima da pessoa, sua
intimidade na relagdo, com Deus, com os outros e com o mundo (BELLOSO, 1998, p.
701). Assim, entende-se aqui a ideia de mesmidade, como “idem”, indicando que a
pergunta idéntica a si propria, apesar das transformagdes ocorridas ao longo de sua
existéncia e das marcas deixadas pelo tempo. Este reconhecimento legitima que o ser

humano € o que é, do inicio ao fim, ou seja, desde o nascimento até a morte.

Ja “o que sou”, ao tratar da realidade do “eu mais profundo” que habita o ser humano,
refere-se a possibilidade de comprometer-se como um ser de possibilidades. Suas
acdes sempre serdo uma expressao de sua identidade. Interessante, nesta
perspectiva, é a traducdo que Mateos e Shockel fizeram da formula de Jesus: “Sou
eu mesmo, pois ‘Sou eu, em pessoa”, pois para eles, essa expressao atesta que, em
Jesus, ela visa designar sua identidade pessoal, mesmo depois da sua morte”
(BELOSSO, 2015, p. 699). Isso sugere que experimentar uma estrutura temporal
caracteriza muito mais a ideia da identidade do que individualidade, uma vez que o

ser pessoa se desdobra no terreno comum da existéncia.

De fato, como afirma Luiz de la Pefa, “a fé responde a pergunta sobre quem sou; pois
para ela, o ser humano nao é apenas algo, € alguém; ndo somente natureza, €
pessoa” (1998, p. 42). Para o cristianismo, pessoa € relacdo, o modo de ser
intransferivel, dotado de dupla polaridade - a mesmidade que é transparente e a
ipseidade, que se mantém ao longo do tempo. A mesmidade é entendida como
capacidade racional (BELLOSO, 2015, p. 707) enquanto a ipseidade € compreendida
como capacidade de refigurar a vida de forma mais autentica no tempo a partir da
relacdo com os outros. Nesse sentido, ipseidade também compreendida como

capacidade de comunhao (Belloso, 2015, p. 707).

6 BREVE HISTORICO DO CONCEITO DE PESSOA
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A teologia tem enfatizado a relevancia do cristianismo na formulagdo do conceito de
pessoa recorrendo, para isso, da terminologia antiga. O termo latino persona, utilizado
especialmente no século Il a.C., ndo possuia originalmente um sentido filos6fico, mas
estava relacionado ao contexto teatral, ja que persona significava mascara. Por outro
lado, no século V a.C., o termo grego prosépon surge com o significado de rosto

humano.

A revelagdo cristd afirma o valor absoluto do individuo, uma vez que, a
autocomunicagdo de Deus manifestada na historia, é dirigida a todos os seres
humanos tomados individualmente, numa experiéncia singular como filhos de Deus
(PEIXOTO, 2014, p. 336). Para Spaemann o conceito pessoa, “serviu para resolver
paradoxos que resultaram da tentativa de refletir a fundo sobre a declaragao do Novo
Testamento e sua interpretagao eclesial (2015, p. 26). Uma breve apresentagao da
genealogia do conceito pessoa € necessario, ja que, “o conceito de pessoa nao foi
transmitido como um simples dado de fé. Na Patristica e na Escolastica, ele foi
submetido a uma analise racional aprofundada, adquirindo uma significagao filosofica
(PEIXOTO, 2014, p. 335-336). E a partir do cristianismo que o conceito passa a ser

aplicado ao ser humano.

Nesses termos, ao longo da histéria do termo, a palavra latina “persona” e o conceito
grego analogo “prosopon” adquire uma fungao-interpretativa. O conceito era utilizado
no teatro para designar o papel, em distingdo ao ator que o desempenhava, persona
era simplesmente a mascara pela qual o sujeito se expressava. “O ator € aquele que
representa; ele nao é o que ele presenta. Diferentemente da nossa lingua, porém,
‘pessoa’ ndo era o que esta por tras do papel e possibilita o jogo de cena, mas o
préprio papel” (SPANEMANN, 2015, p. 25).

Segundo Spanemann, “foi a filologia alexandrina que recorreu ao conceito de pessoa
enquanto papel teatral, ao designando os trés papeis discursivos da gramatica como
primeira, segunda e terceira “prosopon” (SPANEMANN, 2015, p. 25). Ficava claro que
0 que estava por tras do papel desempenhado era chamado de natureza. No entanto,
no estoicismo, a prépria natureza humana foi entendida em analogia a interpretagéo
de um papel, sem clareza sobre quem seria o sujeito dessa atuagdo (SPANEMANN,
2015, p. 25). Foi na era crista, nos primeiros séculos apés Cristo, que o conceito de
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pessoa adquire uma nova significacdo, na tentativa de responder as questdes
cristologicas presente nas narrativas do Novo testamento e a interpretacéo eclesial.
Quando Jesus diz: “eu e o Pai somos um (Jo 10,30)” e “quem me viu, viu o Pai (Jo
14.7)", ambas as expressdes joaninas remetem a unidade do Pai e do Filho,
concomitantemente, depara-se com a questdo do monoteismo judaico, com sua

afirmacao da existéncia de um unico Deus.

O cristianismo, ao considerar a relagdo de Jesus com o seu Pai, compreende que,
essa relacdo € de interlocu¢ao, de uma comunicagao tao intima que so6 pode ser vivida
no amor. Ser um com o outro, nao é outra realidade senao a dindmica prépria do amor,
um estado de comunhao e interpenetracao, a plena uniao entre o Pai e o Filho. Como
afirma Spanemann, os primeiros tedlogos cristdos eram monoteistas incondicionais,
eles se viram defrontado com a tarefa de pensar a singularidade de Deus de tal
maneira que dita diferenca entre o Pai, o Filho e Pneuma pudesse ser coadunada com
a diferenciagao no interior da prépria divindade” (SPANEMANN, 2015, p. 27). De fato,
para os primeiros cristdos, Deus é Uno, de tal forma que Nele se da a comunicacao
em que o “Uno permanece inteiramente consigo mesmo, tendo em si mesmo o Outro
em relagao a si mesmo” (SPANEMANN, 2015, p. 27).

7 A NOVIDADE DO CRISTIANISMO

A novidade que emerge do cristianismo esta no fato de compreender que, entre as
pessoas divinas, a diferenca ndo é acentuada, mas pela distincdo que se da na
assimetria das relacdes Cada uma das pessoas divinas no seu movimento de sai para
o outro, sem deixar de ser ela mesma, € denominado como o outro de Deus. Nessa
linha de pensamento, a teologia de Bulgakov traz uma definicado relevante: “O Pai se
revela na geragao do Filho e na espiragéo do Espirito Santo” (BULGAKOV, 1990, p.
134). O Filho se revela na eterna geragéo do Pai e o Espirito Santo procede do Pai e
do Filho. Geracao e processao, tanto, “em sentido ativo e passivo, significam nao a
origem, mas a forma de correlagao” (BULGAKOV, 1990. p. 134). Em Deus, em nivel
ontoldgico de natureza, tudo é divino e igual, de tal forma que o Filho e o Espirito

Santo s&o co-divinos e co-iguais ao Pai.
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Na teologia crista, o conceito de pessoa ajudou a esclarecer o paradoxo da relagao
mutua das duas naturezas na pessoa de Jesus, Verbo encarnado. Historicamente,
Tertuliano foi um dos primeiros a usar conceito de pessoa, substituindo o termo grego
de hipostase pelo conceito de pessoa. Porém, foi o Concilio de Calcedbnia que se
consolidou a fomula preparada pelos Pais da Igreja de fala grega, afirmando que
“Jesus Cristo tem duas naturezas, a divina e a humana” (SPANEMANN, 2015, p. 29).
Essas duas naturezas ndo se misturam, mas se inter-relacionam, sem se confundir e
sem nenhuma ambiguidade. O principio de unidade das duas naturezas € a segunda
Pessoa divina, Verbo eterno que se encarna. As naturezas divina e humana
permanecem unidas em uma unica pessoa. Sdo Ledo Magno, através de seu “tomo
de Le&o”, teve papel decisivo nesse teoldgico, afirmando que, que na pessoa de
Cristo, as duas naturezas coexistem em comunh&o, sem separa¢do ou mistura (DH
293).

No século IV, o filésofo e tedlogo romano Boécio ofereceu a histéria da cultura uma
das definicbes mais divulgadas de pessoa: “Substancia individual da natureza
racional” (1998, p. 700). A novidade em Boécio foi unir o conceito aristotélico-patristico
de o termo “substancia” e ‘substancia” ao termo “individuo”, destacando que a
indivudualidade é o que nos diferencia, tornando-nos intransferiveis e pessoais.
(BELLOSO, 1998, p. 700).

Avangando para o Século Xll, Ricardo de Sao victor, um dos pensador mais originais
da época, propds que o conceito de pessoa deveria ir além da definicdo de Boécio.
Par ele, ser pessoa nao se limita a individualidade; envolve também a existéncia. Ele
exlui o conceito de substancia e acrescentou o da “existéncia incomunicavel de
natureza intelectual” (BELLOSO, 1998, p. 618). Para Ricardo de S&o Victor, o conceito
de existéncia diz respeito a configuragdo concreta constitutiva da identidade
substancial. Em outras palavras, o conceito de existéncia permite pensar a questao
de si mesmo a partir do outro. O que para ele, a racionalidade das Pessoas situa-se
na linha da teologia sobre as processdes amorosas em Deus com relagéo originaria
que as constituem. Para Ricardo de Sao Victor, o conceito de existéncia diz respeito
a configuragcado concreta que constitui a idendidade substancial. A pessoa se define
na relagdo com o outro, e essa relagdo € caracterizada pelo amor, refletindo as

processdes amorosas em Deus. Nesse sentido, a pessoa ndao €& apena uma
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individualidade, mas uma existéncia relacional (BELLOSO, 1998, p. 61). Segundo
Ricardo de S&o Victor, a unidade e pluralidade de Pessoas na Trindade se manifestam
nas relagdes reciprocas de amor, com Deus sendo compreendida como uma
realidade de amor trinitario (GRESHAK, p. 136).

Podemos dizer que o pensamento de Ricardo de sao Victor oferece uma chave de
leitura e de compreensao do conceito de pessoa, desde sua relagdo de amor. Dai a
pertinéncia de se afirmar que na Trindade se da uma unidade de amor e,
concomitantemente, um movimento ritmico de amor. O que permite dizer que em Deus
se da processdes de amor. Sendo assim, como afirma Miller: “A esséncia divina é

idéntica no auto despojamento positivo das Pessoas”. (2000, p. 174).

Finalmente, Tomas de Aquino retoma o conceito de pessoa nas pegadas de Boécio,
com uma pequena modificacdo: para ele, pessoa € uma substancia primeira
(substantia prima), seguindo o conceiro de usia de Aristdteles, como individuo
concreto. Para Tomas conceito de pessoa designa o ser humano como portador de
um nome proprio. Em Deus, cada pessoa divina subsiste na natureza divina,
distinguindo das demais. “O nome pessoa € comum as trés pessoas divinas (STH.
g.1, 30.4). Sendo assim, fica claro que o conceito de pessoa aplicado a Trindade,
pressupde a subsisténcia de uma pessoa na outra, mantendo, contudo, a sua

distingdo. Uma nao € sem a outra, uma vez que o nome € comum as trés.

Em Deus, pessoa é relacdo, visto que € subsistente. Sdo as relagcdes por si mesmas
que atestam o modo de existir e de ser de Deus. Como afirma Belloso: “A relagédo em
Deus nao € algo acidental que pertence a um sujeito, mas € a propria esséncia divina
[...] E, por conseguinte, € relagdo subsistente, como subsistente € a esséncia [...].

Subsistir como relagao é ser totalmente para o outro” (1998, p. 707).

Em Deus tudo € uma relagdo de amor; logo, o conceito de pessoa aplicado a Ele em
sua dimensao trinitaria, surge da relagao da autodoacéo total ao outro. Esse principio
de alteridade original garante que em Deus, pessoa divina € relacdo de amor. Para
Belloso: “Nés, humanos temos relagbes, porém Deus é este conjunto de relagdes
intradivinas, que brotam de sua autofecundidade: dai que a distincdo nado é

negatividade nem separagao, mas plenitude e comunhao pessoais (1998, p. 702).
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8 O SER HUMANO COMO SER CORRESPONDENTE

Quando nos perguntamos sobre o conceito biblico de imagem de Deus e sua
importancia para o nosso tema, € fundamental partir da ideia de que a reciprocidade
na relagdo Deus-homem define essa realidade. Se, no amago do ser humano, esta o
seu desejo de Deus, sua abertura ao transcendente, pode-se dizer que nessa abertura
constitutiva e inerente, Deus se apresenta como o “tu” do ser humano e esse, por sua

vez, o tu de Deus, seu criador. Abertura essa, inexoravel, indestrutivel e ontologica.

Como afirma Juan Luis de La Peha quando Deus olha para o ser humano como sua
criatura, “vé-se ele proprio refletido nela. Quando Deus cria Adao, nao cria uma
natureza entre outras, nem uma coisa como qualquer outra, mas o seu tu” (1998, p.
46).

Deus cria o ser humano chamando-o pelo nome. Cria-o como um ser inacabado, pois
esse inacabamento € essa forma como Deus o coloca diante de si como ser
responsavel e respondente. O ser humano é criado inacabado para que compreenda

e se coloque no mundo com responsabilidade e interlocugcdo com Aquele que o criou.

Essa interlocucédo diz a intersubjetividade da pessoa que esta em dialogo permanente
com o diferente de si. De la Pefia prossegue: Deus cria, “em suma, ndo um mero
objeto de sua vontade, mas um ser co-respondente, capaz de responder ao “tu” divino,

porque é capaz de responder pelo proprio eu; cria uma pessoa (1998, p. 46).

9 A INTERSUBJETIVADE E O AFETAR E O SER AFETADO

Um dado importante da fenomenologia € saber que a intersubjetividade significa
fundamentalmente afetar e ser afetado pelo outro. Trata-se de uma afetacdo que
envolve o viver com e para os outros, tendo sentido de solicitude. Aqui, surge a ideia
fenomenologia de Merleau-Ponty com a perspectiva e a ideia da carne do mundo e a
reabilitacdo do sensivel (MOINGT, 2010, 27). Nas palavras de Joseph Moingt: para
Ponty, “

essa carne nao é pois hem pura materialidade nem pura passividade.
E reversibilidade’, fluxo e refluxo, ‘enrolamento e desenrolamento’ do
mundo nas coisas e delas nele, saida de si e retorno a si, ‘decéncia’,
que quer dizer, ‘abertura’, ‘implicacao’, invasdo do mundo sobre meu
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corpo produzido pelo acoplamento do corpo e do mundo,
‘entrosamento’, ‘cavalgamento’ de meu préprio corpo e do corpo do
outro”. A carne do sensivel ndo é o simples amontoamento das coisas
no meio das quais eu vivo; é, antes de tudo, o universo da percepgao,
feito de todos os fenbmenos, passivos e ativos, da visdo, do tato, do
ouvido, de palavras que se trocam de todas as partes entre meu corpo
as coisas, entre meu corpo e o dos outros homens, porque toda coisa,
todo corpo tem seu verso e seu reverso, um dentro e um fora que se
compenetram de uma coisa a um corpo € de um corpo a um outro
corpo (2010, 28-29).
E a partir desta noc&o de intersubjetividade, de uma carne do mundo que entrelagam
ontologicamente a carne afetiva como carne relacional, numa comum sensibilidade,
que é possivel falar fenomenologicamente da comunidade como carne, como corpo.
“Carne intencional, por sua vez, ativa e carne relacional. Pelo corpo, n6s somos em

relagdo, com o mundo e com os outro”, como afirma Zielinski ( 2012, p. 183).

Observando a analise de Moignt na perspectiva fenomenoldgica de Ponty destaca-se
a intuicdo pontyana do tecido carnal que se entrelaga entre mim, o outro e 0 mundo
surgindo como percepg¢ao do outro. A comunidade € como um tecido carnal, pois
constituida pela percepcao do outro. Cada um pertence a existéncia do outro. Nesse

sentido, a comunicagao e a linguagem sao decisivas.

No ato de percepcionar o outro € como uma espécie de mutuo reconhecimento, em
que a pessoa humana é chamada a ser proxima da outra. Nesses termos, se o ser
humano € um ser sacral, tem uma dimensao de passividade. Nele se abre um carater
receptivo de ser afetado e, concomitantemente, uma abertura intencional para viver a
relagdo de maneira ética e respeitar essa afinidade difusa. De fato, a identidade do
ser humano é relacional. Como afirma Ricoeur: “O ser humano aprende a reconhecer-
se a si mesmo na relagdo com as outras criaturas: ‘Eu expresso-me exprimindo o
mundo, exploro a minha sacralidade decifrando a do mundo™ (RICOEUR, 2009,
p.216)

Pensar a comunidade a partir do conceito de intersubjetividade como condi¢ao
originaria e vocagao primeira €, de fato, um constitutivo singular que permite
testemunhar a credibilidade da fé. A relagao com os outros ndo é um dado sociolégico.
Nao é uma simples matematica de um mais um, igual a dois. Trata-se de um dado

teoldgico, que pode ser analisado fenomenologicamente, pois esta analise permite
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afirmar que a relagdo com o outro nunca sera unilateral, pois tera sempre dois efeitos
sobre os parceiros envolvidos na relacdo. Um sempre sera com o outro e para o outro.
E é essa interpenetracdo, nesta possibilidade intercomunh&o possivel, na fé e na

agao, que a lgreja quer efetivar-se (ZIELINSK, 2012, 187).

10 A COMUNHAO DOS SANTOS

Professar a nossa fé na comunhdo dos Santos permite-nos crer que a dimensao
relacional € também escatologica. No entanto, sé podemos imaginar que essa relagao
nunca se termina e que o estar em Deus € participar de uma extraordinaria relacao
pericorética. O presente escatolégico na comunhao dos santos, “é o amor que projeta
o ato de cada crente na liberdade infinita aberta pela encarnagao redentora”
(CARVALHO, 2002, p. 105). A comunhao dos santos, enquanto dure a historia, ela
sera inacabada (2012, p. 521). Neste sentido, como afirma Carvalho:
a missao da Igreja sé é histérica, porque € escatologica, porque €
continuamente acolhida do Senhor da histéria no Espirito Santificante.
E é escatoldgica, porque, nascida da plenitude do mistério divino
constroi na esperanca. Esperar € permitir que a historia e escatologia

se déem as maos no corpo vivo de Jesus Cristo, esperar € agir na terra
com o dinamismo do céu, que a fé exprime em amor (2002, p. 1006).

O que faz pensar que, a comunhdo dos santos ndo € uma comunidade ja constituida,
mas que vai se constituindo num uUnico e mesmo corpo sentido, uma vez que essa
comunh&o envolve o céu e a terra na interacao salvifica dos membros do Corpo de
Cristo. Crer na comunhdo dos santos é uma co-pertenca ao Corpo de Cristo que € a
comunidade no amor. E uma forma concreta de testemunhar com a vida o ser Igreja
no mundo. O “ser -com”, o “ser afetado para” refletem a solicitude prépria da
intersubjetividade. Nesse sentido, pode-se dizer que, “0 sacerdocio ser-para-os-
outros dos fieis é o sacerdécio comum (Ef 5,1) que a forga de Jesus ressuscitado inclui
no seu ser e na sua missao pneumatologica”, diz Maria Manuela de Carvalho (2002,
p.105).

Da mesma forma, fica claro o que configura a Cristo e incorpora a Ele é a caridade
(LG 41). A caridade mutua é critério 8 comunhdo dos santos, que diz respeito a ser-
um-pelo-outro, na disponibilidade do servigco. Ninguém se salva sozinho, pois a

salvagcao e comunitaria.
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Todos ressuscitam num so6 corpo. Neste sentido, participamos de uma e unica
ressurreigao, a de Jesus Cristo. Somos membros deste corpo de Cristo que € a Igreja
(Cl 1,18). “Temos necessidade de todos os outros para completar o que nos falta a
nossa converséo. Eles s&o necessarios para nos”, afirma Zienlisk (189). Sendo assim,
crer na comunhdo dos santos, contempla-la como participacdo no unico Santo
‘communio Sanct” € uma imagem paradigmatica e convite estimulante a todo
batizado a viver no servigo e na comunhdo. A comunh&o dos santos € uma imagem,
um sinal, e sendo assim, nela, ndo pode haver divisao, ja que todos contribuem para

a construcao do unico corpo, que é a Igreja (1 Cor 12,4-7).

11 A CARNE DA IGREJA

Perseguindo a ideia da construgdo de uma fenomenologia teoldgica da Igreja, temos
insistido no conceito carne do mundo, entendendo-o como “o visivel enquanto prenhe
do invisivel” (MOINGT, 2010, p. 28).Este conceito aplica-se também a carne da Igreja.

Como afirma Jean Marie R. Tillard:

Descrever a “carne da Igreja” como um entranhado de relagdes
fraternais onde a pessoa se deixa-se de si mesma no sacrificio de
amar da doagao, que faz o ser cristdo inseparavel do dos outros, e
negar-se a fazer da Igreja uma suma ou uma justaposicdo de
individuos justificados’. E dizer que esta comunh&o é de a de uma
pessoas implicadas na comunhao com o Deus e Pai Nosso e Senhor
Jesus Cristo, onde cada uma é chamada pelo nome (Is 49,1) no
Espirito Santo, é igualmente negar-se reduzir a Igreja de Deus a um
amplo espacgo de encontro pessoal com o Deus vivo (2007, p. 139)

Observa-se que a nocao de carne obedece a estrutura da carne intencional que a
fenomenologia permite-nos pensar. Carne intencional €, por sua vez, passiva e ativa,
constituinte e constituida, e também relacional, pois € pelo corpo que nds estamos em

relagdo com os outros. Dai a importancia de precisar a questao da carne da Igreja.

Uma segunda ideia de carne da Igreja para Jean Marie R. Tillard é a ideia da “carne
da fraternidade”, incessantemente renovada incessantemente pela Eucaristia (207, p.
141). E evidente que este conceito nos faz refletir sobre a perspectiva de uma
fenomenologia teoldgica da Igreja, onde a fraternidade universal é decisiva. De fato,
essa definigdo ja aparece no inicio da Lumen Gentium, quando afirma: “A Igreja € em

Cristo como que sacramento, isto €, sinal e instrumento, da unido intima com Deus e
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da unidade de todo o género humano’(LUMEM GENTIUM 1). Isso significa que a
Igreja esta, assim, ligada a toda humanidade, como que carne, uma carne relacional,

pois ndo € somente, “com”, mas para os outros com Cristo e em Cristo.

Nas palavras de Jean Marie, “A Igreja esta enxertada no grande corpo machucado da
humanidade. E esse enxerto ndo € mais que um pedacgo vitalizado pela forga
reconciliadora da cruz” (MARIE, 207, p. 15). Nesse sentido, sendo parte do corpo
ferido da humanidade, a carne da Igreja experimenta a dor do mundo na dor dos seus
filhos. Esse paradoxo da carne nos faz refletir que as chagas do Cristo permanecem
abertas nas feridas do mundo. Para Bernardo de Claraval: “A ferida do corpo abre o
mistério do coragao — patet arcanum cordis per foramina corporis” (S. Bernardi abbatis
primi Clarae- Vallensis opera omnia 2. 1962, p. 1.072. Cf. HALIK, 2016, p. 39).

12 CONSIDERAGOES FINAIS

O Credo Niceno (325), ao utilizar a palavra-chave “homoousios” para expressar a
relacdo entre o Pai e o Filho e refletir sobre a unidade substancial na trindade das
pessoas divinas foi o ponto de partida para o desdobramento do aspecto ontolégico
da teologia trinitaria. A unicidade defendida em Niceia ndo sé deve ser revisitada, mas
preservada, uma vez que, ao Deus uno e Trino ndo cabem imagem hierarquica e
dominadora, mas sim relagcdo de comunhao e igualdade de pessoas. Nesse sentido,
€ o conceito de comunhdo e de comunidade que se estabelece nas relagdes

reciprocas das pessoas divinas.

Dessa forma, ao construir uma hermenéutica de cunho trinitario responsavel pelo
carater relacional e comunitario da Igreja, contribui-se para a compreensao do seu
mistério como corpo de Cristo (1 Cor 12,4-7). Se, de fato, a fenomenologia teoldgica
da Igreja nos permite pensar a sua vocagao como ontologia relacional, essa mesma
relagcdo se apresenta como critério do que é crivel em um tempo de descréditos e
desafios para a fé. Para a comunidade primitiva o testemunho da comunhao era
decisivo: “Todos participavam fielmente no ensino dos apoéstolos, na unido fraterna,
no partir do pao e nas oracdes” (At 2,42). E préprio da vocagdo da Igreja, enquanto
sujeito social, ser sinal da intimidade do ser humano com Deus e da unidade de todo
género humano (LUMEM GENTIUM 1).

330
Paralellus, Recife, v. 17, n. 40, jan./ jun. 2026, p. 311-332



Percebe- que o que de fato, se torna visivel na Igreja € sua forma de ser enquanto
relagao, que da testemunho de uma ecclesia que é por si, sacramento de comunhé&o.
Na Igreja “se concretiza, historicamente e, provisoriamente, a maneira escatologica
da histéria: a reunido de todos os povos pela participagdo comum no unico Espirito de

Deus que esta totalmente presente em Jesus Cristo” (KASPER, 2006, p. 195).

Desse modo, pode-se dizer que, o exercicio da fenomenologia teolégica da Igreja se
realiza como esperanga da fé vivida e testemunhada em e como comunidade,
caracterizando uma eclesiologia fundamental que objetiva mostrar que a Igreja,
enquanto relacio, esta ligada a humanidade inteira. A vocagao ontoldgica da Igreja
nao esta somente entendida do ponto de vista escatoldgico, como realidade ultima,
mas também como realidade pendultima, pois se o ultimato do ser humano € a
comunhdo com Deus, o penultimo € o hoje da histdria tecido pelas relagbes que
constitui o humano. Nao se pensa o ultimo sem pensar o penultimo. Como afirma
Walter Kasper: “na participacdo da missao de Cristo de reunir a humanidade toda
inteira, recebo a salvacdo de Cristo por intermédio dos outros. E deixar-se salvar pela
relagéo” (2006, p. 199), Sendo assim, o que se diz sobre a vocagéo da Igreja como
relagdo e comunh&o, unidade e intersubjetividade, também se aplica a sua indole
escatoldgica, uma vez que se compreende a comunhao dos santos como participagao
definitiva em um unico e mesmo corpo, o Cristo Ressuscitado, no qual todos somos

chamados a participar.
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