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2 QUANDO A IGREJA SE FEZ VERBO: O SURGIMENTO DA TEOLOGIA DA
LIBERTACAO

Pode-se encontrar na bibliografia relativa ao tema proposto uma infinidade de
expressoes, tais como: nova teologia, teologia dos pobres, teologia dos oprimidos,
teologia revolucionaria, entre outras, para se referir a Teologia da Libertacdo e a
todo movimento religioso e social desencadeado por ela. Contudo, todas essas
expressdes fazem referéncia a releitura biblica e a construgdo intelectual de uma
interpretacdo da fé religiosa advinda de tedlogos que estabeleceram uma ponte
religiosa, filoséfica, politica e socioldgica entre a realidade terrena e a mensagem
evangélica da religido catolica. Desde entdo, foi afastado qualquer tipo de pré-
determinacao divina que justificasse problemas sociais mundanos; a velha idéia de
que a pobreza é uma virtude agradavel aos olhos de Deus caiu por terra. A utopia
do Reino de Deus passa a ser pensada como etapas de transformacfes sociais
necessarias na realidade terrena. A Teologia da Libertacdo nasce, portanto, da
tentativa e do engajamento de parte dos setores eclesiais® para territorializar a
Igreja, dando uma feicdo mais real e objetiva a missdo dessa instituigdo no mundo.

Certamente foi em razdo da constatacdo dessa objetividade ou dessa feicédo
mais real que um grande estudioso do tema, Michael Lowy (2000), passou a
considerar a Teologia da Libertacdo como um fendmeno mais amplo e profundo do
que uma mera corrente teoldgica: um “vasto movimento social”, “com consequéncias

politicas de grande alcance™.

LE importante, nesse momento, fazer a ressalva de que, quando uso a expresséo “parte dos setores
eclesiais” ou “parte da igreja”, refiro-me ao pequeno contingente de tedlogos, clérigos e cristdos que
adotaram essa teologia como a teologia da sua Igreja e da sua vida. Nado obstante, é notério para
todos os setores que a Igreja Hierarquica (do Vaticano) é quem domina o discurso teolégico oficial
(e tradicional). O que quero afirmar é que, em termos quantitativos (nimeros de cristdos, paroquias,
dioceses, comunidades, movimentos eclesiais e clérigos), a teologia oficial é supremacia.

2 Lowy (1994, 2000) analisa e historiografa muito bem esse amplo movimento social na América
Latina, entretanto particulariza, dando um peso maior aos acontecimentos (e resultados) decorridos
na Igreja brasileira. “A Igreja brasileira € um caso Unico na América Latina, na medida em que € a
Unica Igreja no continente sobre a qual a teologia da libertacdo e seus seguidores das pastorais
conseguiram exercer uma influéncia decisiva. A importancia desse fato é evidente, se
considerarmos que a lIgreja brasileira € a maior Igreja catdlica do mundo. Além disso, 0s novos
movimentos populares — a radical confederacdo dos sindicatos (CUT), os movimentos de
trabalhadores sem terra (MST), as associa¢gfes de moradores das areas pobres — e sua expressao
politica, o novo Partido dos Trabalhadores, sdo até certo ponto produto da atividade comunitaria de
cristdos dedicados, agentes leigos das pastorais e comunidades de base também cristas (2000. p
135).” Evidentemente, contextualizar essa frase desse autor com 0 momento politico atual mostraria
qgue a CUT néo é um sindicato radical — dada a crise do sindicalismo no Brasil e no mundo — e que o
PT néo é expresséo das classes populares. O importante aqui, por enquanto, é frisar que foi a Igreja



Nesse ponto, parte da Igreja, imbuida pelos ideais teologicos dessa nova
interpretacdo da fé, muda a sua forma de atuacdo frente a realidade que a
circundava e ocorre uma espécie de mudanca do discurso, que acarreta diretamente
mudanca da pratica e, por outro lado, simultaneamente uma mudanca na pratica,
que influencia diretamente a constru¢cdo de um novo discurso. A mudanca da pratica
significa colocar-se como ator que age e como sujeito que incentiva as agbes que
objetivam a realizacdo de um mundo mais fraterno, solidario e igualitario, palavras
provindas de uma raiz biblica, e ndo da revolugcdo democratico-burguesa. Na busca
por sujeitos histéricos que realizassem tal empreitada, os tedlogos da libertacéo,
inspirados pela histéria e missdo de Jesus Cristo na terra, elegeram o pobre e o
oprimido como portadores incondicionais do gesto e da palavra libertadora.

Esse movimento produziu uma arquitetura teoldgica (e logica), por meio da
qual o cotidiano direto das comunidades de fiéis e das sociedades passou a ser,
dialeticamente, referéncia de resisténcia e de transformacdo diante do
“desenvolvimento” de condi¢des sociais opressoras e injustas.

A teologia tornou-se o discurso, e a idéia de libertacédo, a pratica. No que diz
respeito a uma teoria da acdo social, o binbmio teologia versus pratica
transformadora pretende-se realizar, ou seja, a teologia serve como incentivadora
das acOes sociais transformadoras, serve como “fermento” subjetivo, cultural e
simbdlico dos sujeitos na luta pela libertagcdo. Na verdade, esse discurso teolégico
produz manifestacbes de luta, ao contrapor a teologia tradicional, centrada na
salvacdo individual e no conformismo politico, a acdo comunitéria contestatoria das
condigbes sociais perversas. E, em primeira instdncia, um discurso que se
verbaliza, na mesma medida em que possui forte referencial territorial.

Neste capitulo, além de propor uma seqUéncia histérica de eventos que
reconstituam o nascimento da Teologia da Libertacao, terei a preocupacao de narrar
e comentar a producdo desse discurso teoldgico para, em seguida, descrever com
base no material empirico a acao territorial da Igreja Libertadora. Assim, procurarei
deixar clara a relagdo umbilical entre Teologia da Libertac&do e acéo territorial desse

fragmento de Igreja.

libertadora uma das raizes — sendo a principal delas — a influenciar (e amparar) o surgimento de
sindicatos, partidos e movimentos sociais.



2.1 Breve histérico da teologia da libertacéo

Nenhum dos tedlogos e autores mais importantes da Teologia da Libertacao,
entre eles Gustavo Gutiérrez (1981), Leonardo Boff (1980, 1992, 1998, 2000, 2004),
Frei Betto (1981, 1998), Henrriqgue Dussel (1981, 1987, 2007), Clodovis Boff (1987,
1989, 1991) Joseph Comblin, (1983, 1996, 2002, 2003), Jo&do Batista Libanio (1982,
1984, 2001), Sirio Lopez Velasco (1991), arrisca datar o surgimento dessa nova
interpretacdo do Evangelho. Em entrevistas que realizei com pessoas adeptas e
envolvidas com esse segmento da Igreja e com clérigos que participaram desse
movimento (Dom Tomas Balduino e Joseph Comblin) nenhum deles precisa uma
data ou um fato criador dessa teologia, mas todos deixam pistas do processo
formador da Teologia da Libertagdo. O Concilio Vaticano Il (1962 -1965) e,
principalmente, os encontros episcopais de Medelim na Colémbia (1968) e Puebla
no México (1979), contextualizados pela realidade so6cio-econdmica e politica da
América Latina, certamente sdo reconhecidos por todos como as raizes de uma
abertura na Igreja Catdlica, que possibilitou a emersdo de criticas a teologia
tradicional e a formacdo de uma nova hermenéutica da fé, portanto de um novo viés
interpretativo da Biblia Sagrada e do Cristianismo.

A América Latina, mergulhada em um ambiente de miséria e exploragao, foi o
centro geografico para o encaminhamento dessa nova teologia. Foi nesse continente
gue perguntas indigestas mexeram com o0s dogmas de muitos religiosos. A questao
fundamental foi constatar que aquela organizacéo social marcada pela pobreza néo
estava nos projetos de Deus e que a Igreja mostrava-se inerte e, muitas vezes,
colaborava com a realidade injusta presente no cotidiano dos latino-americanos.

Eduardo Galeano, em seu célebre livro “As Veias Abertas da América Latina”,
descreve a paisagem perversa dos diferentes paises e resume a histéria desse
continente, vitima do processo de sucessivas pilhagens por parte dos projetos
imperialistas das nacOes poderosas. Com a divisdo internacional do trabalho
remodelada apos a formacdo das empresas multinacionais (décadas de 1960 e
1970), a América Latina ganhou novamente a funcéo de produtora e reprodutora do
capital com base na exploracdo da mao-de-obra e das riquezas naturais. Galeano
(2002) apresenta essa nova (e antiga) diviséo internacional do trabalho pela divisao
entre 0s que ganham e os que perdem, no caso, a América Latina torna-se

especialista em perder.



O imperialismo europeu e, principalmente, o norte-americano, fez jorrar da
latino-américa tudo que era de valor ou tudo que poderia constituir valor monetério.
A febre gananciosa pela captura de todas as fontes possiveis de matérias-primas, o
saque do ferro, do carvao, do petréleo; a articulacdo por meio das ferrovias dos
dominios das é&reas submetidas; os empréstimos vorazes dos monopdlios
financeiros; as expedi¢cfes militares e o apoio as ditaduras militares; a invasao dos
bancos na captura das poupancas dos latino-americanos, a exploracdo da méao-de-
obra®, tudo isso se efetivou pari passu ao aumento da miséria da populacdo, ao
éxodo rural, a urbanizacéo caética e a industrializacéo subserviente®.

As elites nacionais, cada vez mais enriquecidas, serviam e servem cOmo
soldados fiéis do capital internacional. Essa pequena classe social dotada de habitos
requintados, a maioria deles imitacdo das elites dos paises dominantes, sequer
imaginou a possibilidade de desenvolvimento de um capitalismo mais nacional e
distributivista aos moldes alavancados pelas elites dos paises “avangados” (Cf.
GALEANO, 2002; MARTINS, 1999).

O resultado dessa pilhagem generalizada foi a constru¢cdo de uma regido do
globo terrestre marcada pela brutal desigualdade social e pela violéncia da miséria.
Essa paisagem perversa foi um elemento essencial nos questionamentos sobre o
real papel da Igreja no mundo contemporaneo e no incentivo ao surgimento de uma
teologia que, além de dar respostas a essa situacao, tentava trilhar os caminhos da

mudanca.

8 Segundo Galeano (2002), “venda o que venda, o principal produto de exportagdo da América Latina
sdo seus bragos baratos.”

* “No quadro de ago de um capitalismo mundial, integrado em torno das grandes corporagdes norte-
americanas, a industrializagdo da América Latina se identifica cada vez menos com 0 progresso e
com a libertacdo nacional” (GALEANO, 2002, p. 225). No caso brasileiro, a submissdo ao capital
estrangeiro chegou a numeros alarmantes, ‘em 1968, 40% do mercado de capitais, 62% do
comércio exterior, 82% do transporte maritimo, 67% do transportes aéreos externos, 100% da
producéo de veiculos a motor, 100% dos pneuméticos, mais de 80% da industria farmacéutica, 50%
da inddstria quimica, 59% da producdo de maquinas, 62% das fabricas de autopecas, 48% do
aluminio e 90% do cimento. A metade do capital estrangeiro correspondia a empresas dos Estados
Unidos, seguidas em ordem de importancia por firmas alemas” (p. 235). Assim, o “esquema de
funcionamento da indUstria satelitizada, em relagdo com os seus distantes centros de poder, ndo se
distingue muito do tradicional sistema de exploracdo imperialista dos produtos primérios [...] as
fabricas “argentinas”, “brasileiras” ou “mexicanas”, para s6 citar as mais importantes, também
integram um espago econdmico que nada tem a ver com a sua localizagdo geografica. Formam,
como muitos outros fios, a trama internacional das corporagfes, cujas matrizes transferem os lucros
de um pais a outro, faturando as vendas por cima ou por baixo dos precos reais, segundo a dire¢ao
gue desejam despejar os ganhos. As alavancas fundamentais do comércio exterior ficam, assim, em
maos das empresas norte-americanas ou européias que orientam a politica comercial dos paises,
segundo o critério de governos e diretorias alheias & América Latina.” (p. 261)



Um grande obstaculo a esses caminhos de mudanca encontrava-se nos
estratos sociais mais atingidos pelo imperialismo e pela ganancia e descaso das
elites nacionais. Os pobres e oprimidos do sistema estavam imersos em um mundo
de obediéncia e conformismo inerciais, sem contar com a desarticulacdo e
fragmentacdo dos paises da América Latina, aos quais Eduardo Galeano chega a
intitular de “arquipélagos.” Um arquipélago de paises desconectados entre si, que
nasceu em consequéncia da frustracdo da unidade nacional. Para Galeano (2002, p.

278), apos a independéncia dos paises, a

América Latina aparecia no cenario histérico enlacada pelas tradi¢bes
comuns de suas diversas comarcas, exibia uma unidade territorial sem
fissuras e falava dois idiomas fundamentalmente da mesma origem. Porem,
nos faltava [...] uma das condi¢Bes essenciais para constituir uma grande
nacgao Unica: nos faltava a comunidade econémica.

A par disso, existia uma inata pobreza das organizacbes de contestacao:
partidos de esquerda dogméticos, desarticulados e, freqientemente, “rachados” e,
paralelamente, pequenos movimentos revolucionarios que, em pouco, souberam
aglutinar a populac&o oprimida’.

Pobres e oprimidos calados e sem representacao, elites subalternas e fiéis as
empresas multinacionais e aparelhos politico-administrativos dilacerados formaram a
triade perfeita para a dominacéo externa®.

No caso brasileiro, a formacdo da identidade nacional calcou-se nessas
peculiaridades malignas da formacgdo socio-territorial latino-americana. A filésofa
Marilena Chaui (2001, p. 27-28) elegeu cinco caracteristicas, entre os anos de 1950
e 1970, que serviram como formadores da identidade nacional: 1) auséncia de uma
burguesia nacional plenamente constituida, tal que alguma fracdo da classe
dominante possa oferecer-se como portadora de um programa, nao tendo, portanto,
condicdes de se apresentar como classe dirigente (h4 um vazio pelo alto); 2)
auséncia de uma classe operaria madura, autbnoma e organizada, preparada para

propor um programa politico capaz de destruir o da classe dominante fragmentada,

® Sobre a atuacdo no ambito da academia, Velsaco (1991) indaga por que a filosofia nada disse e
nada pensou sobre a situacéo de miséria da América Latina. E afirma que esta filosofia estava muito
ocupada em limitar-se a transmitir e comentar literalmente o que havia pensado os autores que a
tradicdo ocidental ordenava em sequiéncia cronoldgica e a-histdrica.

® N&o é por menos que Eduardo Galeano lanca como epigrafe de seu livro a seguinte frase: “[...]
temos guardado um siléncio bastante parecido com a estupidez [...]” (Proclamacéo Insurrecional da
Junta Tuitiva na cidade de La Paz, em 16 de julho de 1809).



por suas origens imigrantes e camponesas, essa classe tende a desviar-se de sua
tarefa histérica, caindo no populismo (ha um desvio embaixo); 3) presenca de uma
classe média de dificil definicdo sociologica, mas caracterizada por uma ideologia e
uma pratica heterbnomas, oscilando entre atrelar-se a classe dominante ou ir a
reboque da classe operaria; 4) as duas primeiras auséncias e a inoperancia da
classe média criam um vazio politico que foi preenchido pelo Estado, o qual é, afinal,
0 Unico sujeito politico e o Unico agente histérico; 5) a precéria situacdo das classes
torna impossivel a qualquer delas produzir uma ideologia, entendida como sistema
coerente de representacOes e normas com universalidade suficiente para impor-se a
toda a sociedade, por esse motivo as idéias sao importadas e estdo sempre fora do
lugar.

Todos esses elementos formadores estavam revestidos por uma ideologia
nacionalista e patriética imposta pelas elites e pelo Estado (apoiados pela Igreja
Catdlica), que impedia a formacéo solida de movimentos civis revolucionérios. Chaui
(2001, p. 20) pergunta: “Por que a luta de classes teve uma capacidade mobilizadora
menor do que o nacionalismo?” Sobre o mesmo contexto, posso construir as
seguintes indagac¢des: Por que a religidao, que tem como fundamentos a harmonia e
a solidariedade entre os povos, 0 amor ao proximo e a partilha dos bens, teve menor
importancia para os catdlicos do que a aceitacdo de projetos politicos responsaveis
pela nossa miséria social? Por que a sociedade civil sequer cogitou sobre a atuacao
da Igreja diante do mundo perverso, portanto contraditério em relacdo ao que o
Evangelho prega? Por que a leitura Obvia e clara do Evangelho n&do enfeiticou
coracdes e mentes da maior nacdo catélica do mundo (o Brasil) na intencdo de
contestar as situacdes sociais injustas?

Uma resposta ja consagrada a essas indagacfes estaria no poder do
colonizador e, a0 mesmo tempo, da elite nacional dominante em construir uma
ideologia aceita pela populacdo. Entdo, a leitura da Biblia, a prética religiosa, as
formas de organizacdo sécio-politico-administrativa e as leis que regem a sociedade
sao construgdes vindas dos dominadores e aceitas por todos. Tudo leva o oprimido
a crer na sua inferioridade no plano religioso e, contraditoriamente, a ter uma ilusao
de igualdade juridica no plano da organizacédo do Estado. Morais (1982) adverte que
pode até ser que os dominadores tenham mais consciéncia do que fazem do que os

dominados do que sofrem.
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Diante dessa realidade, parte da Igreja movimenta-se na intencdo de dar
outro sentido a participacdo e missdo dessa instituicdo no mundo: os setores
progressistas ganham coragem e arriscam sucessivas modificacfes, enquanto a ala
conservadora produz estratégias novas para dar respostas as transformacdes que
comecgavam a acorrer no seio da propria Igreja e no contexto social, politico e
economico mundial. Essa movimenta¢do, em minha opinido, formou trés segmentos
na Igreja Catdlica latino-americana e, em especifico, na Igreja brasileira:

1) A Igreja Conservadora, avessa a qualquer tipo de transformacéo social
e porta-voz da passividade, apoiava as ditaduras militares e a conducéo pelas elites
do capitalismo selvagem que se estabelecera no continente. Essa Igreja tinha como
lema “a ordem, o progresso e a fé”, ndo importando as condi¢gdes sociais em que
grande parte das sociedades se situava. Organizaram a “Marcha da Familia com
Deus pela Liberdade” e revigoraram um segmento ultraconservador dos catdlicos
chamado “Tradi¢gdo, Familia e Propriedade” (TFP). No Brasil, os principais
representantes dessa ala foram os bispos Dom Sigaud de Diamantina, Dom Castro
Mayer de Campos e o cardeal Barros Camara do Rio de Janeiro.

2) A lgreja Progressista, que criticava abertamente os resultados
perversos do capitalismo e as posicbes e privilégios da Igreja Conservadora,
também criticava a idéia de revolucdo proletaria e de sociedade comunista’. Ao
mesmo tempo em que condenava os efeitos perversos do modo de producéo
dominante, defendia a “Alianca para o Progresso” e a proposi¢ao do “Estado do Bem
Estar Social” (Welfare State)?, acatando a ideologia do pais capitalista mais
poderoso do mundo: os Estados Unidos®. Talvez o emblematico bispo de Olinda
Dom Hélder Camara tenha sido o maior representante dessa corrente. Ele
mesclava, contraditoriamente, denuncias as injusticas sociais causadas pelo
desenvolvimento do capitalismo com proposicao de teses desenvolvimentistas. Dizia

ele; “tenho meu modo de Iutar contra o comunismo: Ilutando contra o

" O importante para este estudo é evidenciar a influéncia que a Teologia da Libertacdo exerceu e
exerce nos movimentos contestatérios da luta pela terra. Portanto, os outros setores da Igreja — o
tradicional e o progressista - aparecerdo marginalmente nesse texto e sempre na situacdo de
conflito com a Igreja Libertadora.

® Frei Betto, guando preso pela ditadura militar, lamentava ter a Igreja, até ali, condenado apenas os
abusos do sistema capitalista, quando deveria condenar o préprio sistema como intrinsecamente
mau (Cf. MORAIS, 1982), pontuando, em minha opinido, uma critica deliberada a esses setores da
Igreja.

° “Melhor a ltalia e a Holanda como modelos a serem seguidos, do que Cuba, argumentavam as
liderancas.” (IOKOI, 1996, p. 30).
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subdesenvolvimento”; por outro lado, denunciava: “um perigo maior que o
comunismo ameaga o mundo, o responsavel é o regime capitalista” (DUSSEL, 1981,
p. 66)*%.

3) A Igreja Libertadora representa uma critica radical a atuacdo e a
hierarquia da Igreja Catdlica e também a chamada “Teologia do Desenvolvimento”
dos tedlogos progressistas e, principalmente, ao modo capitalista de producao visto
como pecado, como uma afronta & obra de Deus'!. Esse segmento elaborou uma
teologia prépria*® — a Teologia da Libertacdo — fazendo aproximacées entre religido
e ciéncia, entre marxismo e politica (socialismo), o que os levou a produzir um
discurso politico-religioso com o objetivo de intervir na realidade. Os principais
representantes dessa parte da Igreja foram os tedlogos Gustavo Gutiérrez, Leonardo

Boff, Hugo Assmann, Jon Sobrino, Joseph Comblim, entre outros™.

19 Creio que Dom Hélder Camara perambulou entre os estratos progressistas e libertadores da Igreja.
Esse bispo combateu “vigorosamente a alienagdo da Igreja diante dos problemas do direito de
propriedade e de renda, considerando a necessidade de enfrentar essa questdo como elemento
eficaz para refutar as teses marxistas sobre religido. D. Hélder, em seus argumentos durante a
década de 1960, colocava-se contra o capitalismo liberal, apontando seus vicios de origem e sua
responsabilidade ante a existéncia do comunismo” (IOKOI, 1996, p. 32), assim, ele defendia o
desenvolvimento integral do homem e, por conseguinte, das for¢as produtivas mais igualitarias. Na
década de 1970, Dom Hélder muda um pouco a otica do seu discurso: “na América Latina
abandonamos a palavra desenvolvimento que nos foi tdo querida, mas que torna o rico mais rico e o
pobre mais pobre. Esta palavra se presta a equivocos inaceitaveis. E por isso que adotamos a
palavra libertagdo” (DUSSEL, 1981, p. 197). De qualquer maneira, Dom Hélder é reconhecido, pelos
mais diferentes setores da Igreja e da sociedade civil, como um dos motores das transformacdes
ocorridas na Igreja latino-americana.

A fala ironica do padre Domingos Barbé é exemplificadora desse momento de contestagdo
teolégico-politica: “Sei que a Igreja vive mal a inspiracdo de seu fundador. Mas sem ela, haveria
ainda transmissdo da mensagem de Jesus? Sou grato a Igreja de ser este canal, mesmo
mediocre, que me permite conhecer Jesus.” (Cf. BOFF, 1987, p. 133).

12 “Afinal, os que a formularam precisavam se legitimar no seu campo proprio, o teolégico e, para
isso, usaram todo o seu capital cultural como demonstra a erudicdo das obras de Frei Beto e
Leonardo Boff, entre outros.” (GONCALVES, 2003, p. 412).

% para Lowy (1991, p. 29-30), podem-se distinguir pelo menos quatro tendéncias no seio das Igrejas
latino-americanas: 1) Um grupo pequeno de integralistas, defensores de idéias ultra-reacionarias —
e, as vezes, semi-facistas: como, por exemplo, o grupo Tradi¢do, Familia e Propriedade; 2) Uma
forte corrente tradicionalista e conservadora, hostil a teologia da libertacao e legada organicamente
as classes dominantes (bem como a Cilria Romana); 3) Uma corrente reformista e modernista
(manifestando uma certa autonomia intelectual em relagcdo as autoridades romanas), pronta a
defender os direitos do homem e a apoiar certas reivindicagbes sociais dos pobres; 4) Uma
pequena mas influente minoria de radicais, préximos da teologia da libertacdo e capazes de
solidariedade ativa com 0s movimentos populares, trabalhadores e camponeses. Para Libanio
(1999), citado por Schwengler (2006), a Igreja divide-se, também, em quatro frentes de atuacéo: 1)
a Igreja da Instituicdo, & qual é imposto um cenario institucional com o predominio da estrutura da
Curia, da Diocese e da Pardquia, havendo maior relevancia do Direito Canénico, das leis, das
normas, das regras e dos ritos; 2) a Igreja Carismatica, a qual representa o trunfo do carisma, da
individualidade e da emocdo como sentido de religiosidade, deixando a teologia em segundo plano;
3) a Igreja Pregacado que centra seus esfor¢cos na pregacéo e no ensino da doutrina tradicional; e a
Igreja da Praxis Libertadora, com a opgdo pelos pobres como eixo estruturante de toda acédo da
Igreja.
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E importante comentar que a aproximacgdo da Igreja Libertadora com o
socialismo foi carregada de ambiglidades e contradicdes. Alguns tedlogos
aceitavam integralmente o conteudo programatico do partido comunista e da luta
revoluciondria, enquanto outros tinham posicdes mais brandas, expurgando
qualquer possibilidade de violéncia na luta libertadora, dando énfase ao processo de
desenvolvimento pleno da humanidade e a idéia de uma revolugdo pacifista. De
qualquer forma, essa aproximacao foi evidente, como se pode constatar na leitura
dos documentos do Primeiro Encontro Latino-Americano Camilo Torres, em que se
discutiu a incorporacdo dos cristdos a luta revolucionaria em 1968 no Uruguai (Cf.
IOKOI, 1996, p. 222, nota 27), e do 1° Encontro Continental do Movimento Cristdo
para o Socialismo* em 1972 no Chile, cujo texto final proclama a adesdo dos
cristdos engajados a luta pelo socialismo na América Latina, como se pode ver na

seguinte citagao:

A presenca sensivel da fé no coragdo da préaxis revolucionaria permite uma
interacdo fértil. A fé cristd se torna um fermento critico e dindmico da
revolucdo. A fé intensifica a exigéncia que a luta de classes procede com
determinacdo no sentido da emancipacdo de todos os homens — em
particular dagueles que sofrem as formas mais duras de opresséo [...]. Os
cristdos que participam do processo de libertacdo s&o levados a
compreender de maneira viva as exigéncias da pratica revolucionaria [...] os
forcam a redescobrir os temas centrais da mensagem evangélica [...] é
preciso participar verdadeiramente do processo de libertacdo, aderindo aos
partidos e organiza¢gfes que sdo instrumentos auténticos da luta da classe
operaria (Cf. LOWY, 1991, p. 43-44).

Retornando as raizes da Teologia da Libertacéo, o te6logo Joseph Comblin*>

assinala que certo sentimento de revolta dentro da Igreja Catdlica latino-americana

! Nesse encontro participaram também segmentos da Igreja Protestante.

0 tedlogo Joseph Comblin nasceu em Bruxelas na Bélgica em 1923. Ordenou-se padre em 1947 e
tornou-se doutor em teologia pela Universidade Catélica de Lovaina em 1950. Em 1958,
impulsionado pela migracdo de missionarios para a Africa e para a América Latina, veio ensinar
teologia na Universidade Catolica de Campinas. Entre os anos de 1962 e 1965, foi professor
convidado da Faculdade de Teologia da Universidade Catdlica do Chile. A convite de Dom Hélder
Cémara, José Comblin vem morar em Olinda onde vai lecionar no Instituto de Teologia de Recife
até 1972. Mesmo vivendo no Brasil ele foi professor do Instituto Pastoral Latino Americano no
Equador. Em 1972 é expulso do Brasil pela ditadura militar sob a acusacao de ser subversivo. Apos
a expulsdo, Comblin estabelece residéncia no Chile onde foi proibido de lecionar apds o golpe
militar que derrubou o presidente Salvador Allende. Ele ficou conhecido no Chile pela sua luta
contra o ditador Augusto Pinochet, sendo também expulso desse pais em 1980. Entre os anos de
1981 e 1988, lecionou na Faculdade de Teologia da Universidade Catdlica de Lovaina na Bélgica.
Em 1986 recebeu a anistia do governo brasileiro e péde retornar ao Brasil a convite do Arcebispo da
Paraiba Dom José Maria Pires. Atualmente Joseph Comblin reside na cidade de Bayeux, vizinha a
capital Jodo Pessoa-PB. Com os seus mais de 80 anos, continua muito ativo dando aulas em varios
cursos de teologia no Brasil, na América Latina e na Europa, além de prestar assessoria em cursos
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ja estava posto desde a década de 1940, mas é na década de 1960, com a ida de
clérigos latino-americanos para 0s cursos de teologia e para as universidades

europeéias, que se inicia a reflexdo de uma nova teologia:

A teologia da libertacao deve ter nascido na América Latina a partir de uma
constatacdo que a tradicdo cultural latino-americana e a tradicdo politica
sdo catllicas, quer dizer, o império espanhol e portugués impds isso como
cultura obrigatéria. Entdo, sdo povos que tém uma longa tradicao catolica e,
ao mesmo tempo, tém uma maior distancia entre os pobres e os ricos. E
porque essa sociedade que se apresenta como catélica estava baseada na
escravidao, entdo os negros e os indios eram tratados miseravelmente.

Ali apareceu a consciéncia desse antagonismo [...] um dos primeiros livros
foi em 1941, antes da Teologia da Libertacdo, de um jesuita chileno
chamado Alberto Urtado, que agora vai ser canonizado pelo Papa. Ele
publicou um livro chamado “Es Chile um pais catélico?” Entdo chegou a
conclusdo que o Chile ndo é um pais catélico porque um pais que aceita a
dominacgéo, aceita a miséria com toda a tranquilidade e com toda a classe
alta que se considera muito catélica. Entdo isso criou uma consciéncia. Mas
guanto a se expressar em forma teolégica, isso veio mais tarde [...] Urtado
foi o primeiro que escreveu e isso teve muita repercussdo no Chile e ficou
conhecido também em outros paises. Mas isso ndo atingia a teologia; nas
escolas de teologia, se ensinava a teologia espanhola do século XVI, a
maioria dos professores eram espanhdis, assim a estrutura da Igreja nao
ficava atingida.

Ficou atingida sé quando alguns latino-americanos foram estudar na
Europa. Entdo, ali, na Alemanha, alguns na Bélgica, na Fran¢a aprenderam
a metodologia critica™®, a metodologia que entrou na universidade da
Alemanha depois de Napoleéo, na fundacdo de Humboldt, quando se criou
uma universidade nova em que se estabeleceu um método critico. A
teologia tradicional ndo era critica a nada, simplesmente explicava os
dogmas que a Igreja define, mas néo tinha nada de discusséo, sé tinha
discusséo para refutar os protestantes, ser contra os protestantes, mas a
autocritica ou a critica a situagdo da propria instituicdo ndo havia. Entdo,
entraram ali alguns jovens como Gustavo Gutiérrez, assim como outros
entraram na sociologia como Camilo Torres, e ai os te6logos descobriram
essa metodologia de autocritica (Entrevista, 02 ago. 2005).

Gustavo Gutiérrez, Leonardo Boff e toda a relagédo de fundadores da Teologia
da Libertacdo estudaram na Europa e de la voltaram com um olhar critico, com que
comecaram a observar a situacao de miséria e opressao do povo latino-americano e
a perceber o nascimento de varios movimentos sociais. Comblin (2002, p. 93)

ressalta que esses jovens sacerdotes catolicos que estudaram teologia e sociologia

de formacéo de liderancas populares. Comblin €, reconhecidamente, um dos grandes tedlogos do
século passado e um dos fundadores da Teologia da Libertacao.

® Essa metodologia comecou fundamentalmente no estudo da histéria, como critica & teologia
catélica tradicional e critica a todas as instituicbes sagradas, ao império, a nobreza, e a distingdo de
classe. Fundamentalmente discutiam a sociedade antiga e como os cristdos e a propria instituicao
Igreja historicamente sempre estiveram distantes dos elementos essenciais presentes na Biblia.
Segundo Comblin, os elementos dessa metodologia critica ja vinham se formando desde o
Renascimento, mas de modo universal foi estabelecido na universidade, justamente como reagéo
as universidades anteriores a Revolugdo Francesa, que eram universidades catélicas nas quais se
ensinava a doutrina ortodoxa.
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na Europa voltaram marcados pela idéia de descolonizacdo da América Latina, que
passou a significar, nessa nova concepc¢ao de mundo dos teélogos, libertar-se.

O entendimento da historia da humanidade e desse contexto especifico
clarificou, aos olhos desses tedlogos, a possibilidade de expressar essa realidade na
forma de doutrina teoldgica, o que os obrigava a reler a Biblia justamente por essa
metodologia critica, estruturando os pilares da Teologia da Libertacéo.

N&o se pode esquecer que, nesse periodo, as portas da Igreja tradicional e
hierarquica ndo se encontravam totalmente fechadas as transformacdes na sua
teologia desde a realizacado do Concilio Vaticano Il (de outubro de 1962 a dezembro
de 1965). O Concilio fez parte de uma mudanca interna na Igreja, que ja vinha se
delineando desde o final da Segunda Guerra Mundial. Novas correntes teoldgicas
comecaram a aparecer, principalmente na Alemanha (Bultmann, Molmann, Metz,
Rahner) e na Franca (Calvez, Congar, Lubac, Chenu, Duboq), surge o cristianismo
social (dos padres operarios, a economia humanista do padre Lebret) e alguns
setores da Igreja passam a ter uma espécie de dialogo com a filosofia moderna e
com as ciéncias sociais (LOWY, 1991, p. 33).

Antes de evidenciar o papel do Concilio, é importante refutar duas nocdes
problematicas a respeito do surgimento da teologia libertadora: a primeira refere-se
a hipétese de que essa nova teologia teria surgido como estratégia interna da
prépria Igreja para combater o crescimento de outras correntes religiosas e,
principalmente, dos movimentos de esquerda com inspiracdo marxista'’. Essa
hipétese € fragil se confrontada com a realidade historica do desenvolvimento da
nova teologia, ou seja, essa teologia contém inspiracdo marxista e prega 0O
ecumenismo; a segunda refere-se a hipotese, mais fantasiosa, de que a teologia
libertadora surgiu porque o povo (0s leigos) se apoderou e assumiu a instituicao
eclesial. Ora, a Igreja Catolica sempre foi e continua sendo um forte simbolo dos
dogmas criados por essa religido, um deles € que o povo ocupa o lugar do rebanho
a ser conduzido e a Igreja, o lugar dos pastores condutores.

Também € preciso evidenciar dois fatos que contribuiram diretamente para
uma maior abertura na Igreja: primeiro o papel das ordens religiosas — com destaque
para jesuitas e dominicanos — detentoras de certa autonomia no seio da Igreja, ja

gue sdo menos submetidas ao controle direto da hierarquia episcopal em

' Essa hipétese é levantada por Thomas Bruneau (apud LOWY, 1991, p. 31).
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comparagcdo com o clero diocesano. Isso possibilitou a essas ordens maior
aproximacdo dos movimentos politicos de contestacdo; e, em segundo lugar, o
papel dos padres estrangeiros'® que migraram para a América Latina, principalmente
espanhois, franceses e norte-americanos que, provavelmente, representavam
setores da Igreja sensiveis aos problemas sociais do terceiro mundo (LOWY, 1991)
ou, a meu juizo, partiram de posicoes individuais imbuidos pela fé e pela idéia de
missao.

Mas é o Concilio Vaticano Il (1962-1965), convocado pelo pontifice Jo&o
XXIll, que vai legitimar e sistematizar novas orientagdes, constituindo o ponto de
partida para uma nova época na histéria da Igreja. A partir desse Concilio, a Igreja,
pelo menos do ponto de vista teoldgico, ndo fica mais alheia a realidade
socioecondmica e politica, pois a teologia discutida ensina que “embora o reino de
Deus ndo seja deste mundo, € aqui que ele tem sua iniciagdo, uma vez que a
realizacdo integral dos seres humanos é requerida pela propria ordem nova
instaurada por Cristo no mundo.” (MORAIS, 1982, p. 22). Essa assembléia de
prelados catolicos estimulou a Igreja a um novo relacionamento social, baseado no
novo olhar que se constituia com o apoio dos elementos da ciéncia, da cultura e das
experiéncias concretas dos homens nas suas relagdes sociais (IOKOI, 1996, p. 29).
Tudo indica que o Papa Joao XXIll percebeu que ou a Igreja comecava a dar
respostas aos problemas mundanos e passava a aproximar-se dos oprimidos, ou ela
seria um perfeito simbolo de inoperancia e inutilidade.

O Concilio Vaticano Il foi um marco histérico na Igreja Catdlica, porque foi o
momento em que a Igreja (de Roma, tradicional) teve sua maior abertura para
incorporar interpretacdes, andlises e conceitos explicativos da realidade. Essa
brecha constituiu um elemento fundante para o surgimento da Teologia da
Libertacdo e para as formas de acédo da Igreja junto a populacdo oprimida e aos
movimentos sociais. Alguns trechos do documento escrito pelo Papa Joao XXl para

o Concilio sdo muito elucidativos das transformacdes no ensino social da Igreja:

A igual dignidade das pessoas postula que se chegue a uma condi¢cao de
vida mais humana e mais equitativa. Pois as excessivas desigualdades
econdmicas e sociais entre os membros e povos da Unica familia humana
provocam escandalo e sao contrarias a justica social, a equlidade, a
dignidade da pessoa humana e a paz social e internacional [...]. Deus

18 «por exemplo, metade dos 80 padres do Chile que publicaram em abril de 1971 uma declaragao

apoiando a transi¢&o para o socialismo eram estrangeiros [...].” (LOWY, 1991, p. 38).
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destinou a terra, com tudo que ela contém, para o uso de todos os homens
e povos, de tal modo que os bens criados devem bastar a todos, com
equidade™.

Por outro lado, a idéia de sensibilizar os bispos que participaram do Concilio
para 0s problemas e mudancas que ocorrem no mundo nao alcancou efeito
totalizante na instituicdo, ja que os setores tradicionais nunca simpatizaram com o
Concilio. A impressdo que perpassa, ap0s a leitura dos documentos e das
deliberacdes e propostas discutidas nesse encontro em comparagdo com as atitudes
da Igreja Romana pés-Concilio, principalmente durante o papado de Joao Paulo Il, é
gque o0s setores tradicionais aceitaram algumas mudancas para que tudo
permanecesse em poder deles mesmos®. Ou seja, foram transformacées que pouco
se efetivaram, embora a abertura proporcionada pelo Concilio tenha possibilitado o
aparecimento marginal de uma nova teologia totalmente sensivel aos problemas
sociais concretos (sécio-territoriais)?.

E interessante que a Teologia da Libertacdo nZo surgiu de um plano
arquitetado por clérigos e tedlogos, pensado e lancado depois de um encontro ou da
formacdo de um grupo especifico, mas como um sintoma espontaneo que foi
aglutinando reflex6es de duas ordens: critica a instituicdo eclesiastica e missdo da

Igreja no mundo dos pobres. Joseph Comblin Concorda com essa assertiva:

Foi espontaneo, ndo tinha nenhum plano. Eu participei da uma reunido que
foi no México, em Cuarnavaca, em 1963, por iniciativa de Ivan llitch [...]. Ele
tomou a iniciativa de convocar tedlogos de formacdo mais ocidental, ali
estava Gustavo Gutiérrez, estava Segundo Galiléia, mais uns trés. Ai foi a
primeira reunido, e foi decidido fazer uma reunido a cada ano. O segundo
ano foi em Petrépolis [...] depois foi em Montevidéu, depois foi em Santiago
no Chile, depois desapareceu. E as exposicdes feitas nesse grupo foram
publicadas na Espanha, em Barcelona, mas néo tiveram muita divulgagéo
naquele tempo; mas foram publicadas. Isso entdo nos leva até 1968,
guando veio o momento das grandes confus@es e revolu¢gbes. Em 1968 € a
Conferéncia de Medellin, entdo o espago se amplia. Eu fui proibido por
Roma, proibiram quatro belgas, todos ligados a Universidade de Lovaina,
quer dizer, Roma achava que era um lugar perigoso, entdo todos que
estavam ligados foram excluidos. Fomos convidados, mas de Roma veio a

% Gaundium et Spes (apud DOLLAGNOL, 2001, p. 156-157).

% Na interpretagdo de Comblin (2002, p. 8), “quando foi eleito Jodo Paulo II, os sinais de involugdo
ndo tardaram. O novo papa manifestou logo que ia empreender uma politica de restauragéo.
Invocando os textos conciliares inseridos pela pressdo da minoria, executou uma manobra de
esvaziamento do Concilio em nome do Concilio. O cardeal J. Ratzinger foi o instrumento mais
adequado que se podia achar para dirigir a manobra de restauracao [...]. Em lugar da misericordia
de Jodo Xlll, voltou ao castigo. Em lugar da apresentagdo do evangelho aos povos e as culturas,
voltou a preocupacéo pela ortodoxia [...]”

! Outros documentos importantes produzidos pela igreja nesse contexto foram as enciclicas Mater et
Magistra (1961), Pacem in Terris (1963) e Populorum Progressio (1967).
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proibicdo, o veto. Foi simplesmente porque poderiamos produzir o espirito
[...] mas ndo tinha nada planejado (Entrevista, 02 ago. 2005).

A 22 Conferéncia do Episcopado Latino-Americano, organizada pelo
Conselho Episcopal Latino-Americano (Celam) é outro marco historico na Igreja
Catoélica. Mundialmente conhecida como a Conferéncia de Medellin??, foi convocada
no final de 1967 pelo Papa Paulo VI e ocorreu entre os dias 20 de agosto e 6 de
setembro de 1968, diante dos conflitos sociais que convulsionavam o mundo
naquele periodo.

O clima do encontro teve como substrato inUmeras pesquisas realizadas pelo
Celam com o objetivo de caracterizar a realidade sécio-econ6mica e religiosa da
maior parte da populacéo do continente latino-americano. Essas pesquisas serviram

como documento-base para a conferéncia.

Este documento, analisando os problemas do continente, destacou as
caréncias socioeconbmicas presentes, assim como a falta de meios de
evangelizacdo para uma populagcéo que se expandia. Enfatizou as injusticas
estruturais em relacdo a pessoa e a auséncia de respeito aos direitos
humanos, sendo esse considerado o ponto fundamental do encontro. A
énfase na questdo da violéncia referia-se diretamente a a¢édo das forcas da
repressdo econdmicas e politicas em diferentes paises do continente e a
necesséria resposta da acdo pastoral a essa causa (IOKOI, 1996, p. 45)23.

O documento final dessa conferéncia — “A Igreja na Atual Transformagao da

"24 _ tem como substrato

América Latina a Luz do Concilio: conclusdes de Medellin
esses estudos encaminhados pelo Celam. O texto final da conferéncia pontua
claramente que o papel da Igreja no mundo é o de missdo e que, naquele momento,
sua missédo era a de denunciar a realidade perversa em que viviam o0s latino-
americanos como uma afronta ao espirito do Evangelho. Encontra-se, nas paginas
iniciais do documento, uma série de recomendacfes a respeito das atitudes

necessarias a Igreja:

22 “A Conferéncia de Medellin ndo é apenas o acontecimento mais importante da Igreja latino-
americana do século XX, ela alcangara importancia mundial ainda maior no futuro”; € com essa
frase que um dos maiores analistas e precursores da Teologia da Libertacdo, o fildsofo e te6logo
Henrique Dussel (1981, p. 63), inicia seu comentario sobre essa conferéncia.
® Essa autora lembra gue houve uma reacdo contraria a esse documento-base provocando
manifesta¢gfes publicas, o que colocou as duas alas (tradicional e progressista) em oposicdes
explicitas.

** A editora Vozes publicou esse documento, assinado pelo Celam, em forma de livro no ano de
1980; ver bibliografia.
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Como cristdos, cremos que esta etapa histérica da América Latina esta
intimamente vinculada a histéria de salvacdo. Como Pastores, com
responsabilidade comum, queremos comprometer-nos com a vida dos
nossos povos na busca angustiosa de solugbes adequadas para seus
multiplos problemas (p. 37).

Os teologos costumam afirmar que, em Medellin, a Igreja voltou-se para o
homem, e ndo apenas para o espirito. O homem ¢é a representacdo de Deus na
Terra — “para conhecer a Deus é necessario conhecer o homem” — e, se 0 homem
vive em condi¢des sociais adversas, a imagem de Deus é insultada. O documento
de Medellin vai mais adiante na interpretacdo do mundo contemporaneo, pois
responsabiliza o proprio homem pelos problemas sociais existentes e lhes da o

dever de transformar o mundo em uma realidade mais justa e igualitaria.

A pobreza como caréncia dos bens deste mundo é um mal em si. Os
profetas a denunciam como contraria a vontade do senhor e, muitas vezes,
como fruto da injustica e pecado dos homens (p. 146).

E a realidade material e objetiva, sdo as coisas chés, é o territério produto do
trabalho humano carregado de valores simbdlicos o lugar/mundo a ser transformado.
Até entdo, a funcdo da Igreja e os objetivos dos cristdos eram o outro mundo além
desse no qual se vivee. E o que Gutiérrez (1981) chamou de “grande
despreocupacdo com as tarefas temporais” por parte da instituicdo e dos cristdos em
geral®. Milhares de cristdos foram vitimas de uma formacdo religiosa que
considerava, e ainda considera, o “além” como o lugar da verdadeira vida, fazendo
da vida presente, da territorialidade dos homens, uma espécie de cenario no qual se
realiza uma “prova” que decidiria o destino eterno. Essa prova significava viver
harmonicamente com a opressao e a injusticas de diversas ordens. Caberia, por
exemplo, aos pobres, aceitar a sua existéncia como uma fatalidade, a sua miséria
como ética e politicamente neutra.

As conclusdes de Medellin chamam a atencédo para o fato de a Igreja, até

entdo, estar muito distante de exercer uma missao transformadora e ressaltam o que

** Essa despreocupacdo temporal ficou bem clara na fala do Papa Jo&o Paulo Il aos bispos

brasileiros em 1980: “Ndo somos peritos em politica ou economia. Nado somos lideres com vistas a
nenhuma empresa temporal.” Contraditoriamente a essa posi¢ao, os tedlogos da libertagdo atentam
para as preocupac¢fes temporais. Comblin (2002), em todas as passagens de sua reflexdo, tenta
deixar clara essa interpretacao: “com efeito, sempre foi mais dificil valorizar a humanidade de Jesus
do que sua divindade” (p. 22); “durante séculos esqueceu-se que Jesus havia realizado sua obra
terrestre fora de qualquer sacralizagdo em plena realidade humana profana, comum” (p. 28); “se
Jesus tivesse apenas assinado principios de moral nunca teria sido crucificado.” (p. 324).
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Leonardo Boff (1992) enfatizou nas suas reflexdes: a propria Igreja precisa ser
evangelizada, s6 assim ela podera exercer um papel importante no mundo, ou
continuara a sua atuacao insignificante frente aos oprimidos, identificando-se, muito
frequentemente, com 0s grupos de opressdo e comprometendo-se com governos
que, na pratica, negam os valores cristdos fundamentais.

A partir dessas conclusdes, a “luta pela justica e pela paz, por meio de
greves, marchas etc., foi considerada o caminho necessario para o0 encontro com o
reino, e a omissdo, ou mesmo a indiferenca, posicfes insuportaveis que nesse
sentido deviam ser extirpadas” (IOKOI, 1996, p. 46). Com esse posicionamento,
creio que a grande importancia da Conferéncia de Medellin, além de clamar
radicalmente por mudancas na instituicao eclesial e na organizacédo das sociedades,
esta na idéia de praxis libertadora. A liberdade, pratica-se ou luta-se para alcanca-la.
Tenho a impressdo de que, antes de Medellin, os documentos produzidos pela
Igreja se mantinham no plano das generalidades e da abstracdo, ndo denunciando e
nem tomando partido frente as injusticas sociais; apés Medellin, a acdo social da
Igreja passou a ser urgente.

Na Jornada de Reflexdo sobre o Continente a Luz das Conclusdes de
Medellin, que aconteceu na mesma cidade em 1971, monsenhor José Dammert
dizia que “o grande erro da histéria da Igreja foi considerar a Igreja como uma
entidade separada do mundo, quando na realidade existe no mundo e esta
condicionada e influenciada pelos acontecimentos politicos.” (Cf. DUSSEL, 1981, p
78). E 0 mesmo que dizer que o territdrio®® é o resultado dos eventos sociais,
culturais, simbdlicos, econdmicos e politicos e € nele que a Igreja deve estar situada.

Nas dezesseis comissfes formadas para discutir o continente latino-
americano durante a conferéncia e no documento conclusivo de Medellin, € mais
que evidente a condenacdo a dependéncia e exploracdo econdmica dos paises
desse continente em relacdo aos paises dominadores, em relacdo as elites

nacionais e a figura do Estado como ente institucionalizado patrocinador da

%% E claro gue os documentos da Igreja, bem como as reflex6es dos teélogos da libertagcdo, ndo usam
o conceito de territorio. Uso, nesse momento, tal conceito porque compreendo que a dimenséo do
mundo que a teologia libertadora faz referéncia é aquela que é produto do trabalho e da
organizacao social no espago geogréfico, portanto, do territorio.
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opressao e da injustica social. As discussdes e o texto pregam como tarefa cristad a
necessidade de criar uma ordem social justa, sem a qual a paz é iluséria®’.

Os resultados da Conferéncia de Medellin sdo diversos e importantes na
historia da Igreja. Em texto publicado pela Igreja mexicana logo apos o fim da
conferéncia, os elaboradores concebem que os ganhos da Igreja pés-Medellin ndo
se medem tanto pelo querer profundo, pela vontade politica daqueles que
participaram do encontro, sequer pelos proprios documentos finais, mas se medem
inteiramente pelo refluxo das posi¢cdes mais reacionarias, pelo desanimo dos setores
democrata-cristdos e pela capacidade que encontraram, diante desse processo de
estupefacdo que exprimem as grandes massas populares latino-americanas, setores
proféticos no interior da Igreja. Esse texto personifica todo o ideal de esperanca
daqueles que participaram da conferéncia, e ndo era por menos, ja que, em
Medellin, a Igreja, principalmente a latino-americana?®, abre-se a modificacdes.

Uma das deliberagcdes que mais estremeceram os dogmas historicamente
defendidos pela Igreja Catdlica foi a necessidade de estudar, aceitar e, até, valorizar
a religiosidade popular (catolicismo rustico, romarias, peregrinacdes e outras
devocgdes) e o contato com outras religides (ecumenismo). Esse fato alimentou um
sentimento de liberdade para agir dos clérigos da latino-américa. Para Zilda lokoi
(1996, p. 45):

A importancia da reunido de Medellin esta no fato de ter representado a
culminancia de um processo de trabalho organizado pelo Celam, trabalho
esse que tornou possivel ao episcopado catélico de toda a América Latina
organizar sua agao pastoral mediante um plano comum.

Essa acdo pastoral estaria centrada no compromisso da Igreja com o0s
pobres, no reconhecimento de que o povo é oprimido e deve buscar os caminhos da
libertacdo e na necessidade de promover a organizacdo do povo cristdo em
pequenas comunidades de fé e de comunhao.

O outro marco histérico da Igreja Catdlica foi a realizacdo da 32. Conferéncia
Episcopal Latino-Americana em Puebla, no México, no ano de 1979. A Conferéncia
de Puebla, que seria realizada em 1978, dez anos ap6s a de Medellin, atrasou um

" Dussel (1981) lembra que em Medellin é manifestada a draméatica existéncia no Brasil de uma
auténtica Igreja do Siléncio.

® Dom Tomas Balduido (2001) afirma que “até Medellin a Igreja entre nés reproduzia e refletia
simplesmente o modelo da Igreja européia.”



21

ano em razédo da morte do Papa Paulo VI. Toda a preparacdo dessa conferéncia foi
permeada por um contexto politico e econdmico mundial conturbado.

Os tentaculos das nascentes multinacionais, que se espacializavam por todo
o globo terrestre, e a financeirizacdo do mundo dos negoécios culminaram na
mundializacdo do capital, que passou a perambular por todos os espacos possiveis
na busca de sua reproducdo cada vez mais ampliada. Essa realidade alertou
intelectuais e clérigos ligados a Teologia da Libertacdo de que o mundo mudaria,
mas essa mudanca significaria mais exploracdo e opressao aos paises e povos
miseraveis. Aliado a esse fato, esses clérigos tinham total consciéncia dos efeitos
que essa hova teologia alcancou, isto €, a Teologia da Libertacdo ndo repercutiu,
nao se espacializou nem aglutinou uma massa de adeptos como se esperava depois
da Conferéncia de Medellin.

Além do contexto mundial conturbado, o jogo de poderes dentro da prépria
Igreja Catdlica estava mais acirrado. lokoi (1996, p. 56) narra a atuacao dos grupos
conservadores para minimizar e se apoderar da 32 Conferéncia Episcopal da

América Latina:

O setor conservador em Sucre dominou a primeira reunido preparatdria de
Puebla, por meio das Igrejas da Coldmbia, da Argentina e do México. Por
sua posicao, apenas a hierarquia deveria participar da Ill Conferéncia. O
Brasil, o Peru e a América Central questionaram o carater fechado da
reunido, propondo uma ampla participacdo daqueles membros da Igreja que
fossem convidados, além de leigos e representantes dos mais diferentes
movimentos sociais. A polémica foi aberta [...].

A influéncia dos conservadores foi tdo forte que os documentos preparatérios
para Puebla pareciam mornos e em pouco representavam o calor e a
efervescéncia vinda de Medellin. Do lado da ala “libertadora”, os envolvidos sabiam
muito bem que o0 sucesso e a continuidade das transformacdes na Igreja e da
missdo pastoral dependiam da efetivagdo em Puebla dos avancos e do clima de
solidariedade que obtiverem em Medellin®. De qualquer forma, a ala conservadora

conseguiu a conducao do evento:

# Pparte da Igreja brasileira, preocupada com essa situacdo, lanca inimeros documentos

preparatérios para a Conferéncia de Puebla. O Boletim da Comissdo Pastoral da Terra (CPT),
ndmero 16, de maio/junho de 1978, apresenta um forte tom de clamor pela continuidade das
deliberacbes de Medellin: “A Igreja se quer ser povo e quer testemunhar o amor de Jesus Cristo,
deve exatamente confiar no povo trabalhador, lutando com ele para ser o primeiro comensal da
mesa do Reino de Deus, que esta sendo construido na histéria da humanidade, mesmo se isso a
incompatibilizar oficial e radicalmente com os donos do poder” (p. 10). No Boletim da CPT de
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Para comparecer a Conferéncia, tinham sido eleitos 178 bispos pelos
respectivos episcopados, sem critérios de eleicdo para minoria e maioria
proporcionais. Ndo foram incluidos na lista o arcebispo de Managua,
Monsenhor Obando, nem quaisquer dos teélogos da Libertacdo. Estes,
entretanto, foram convidados, particularmente, por varios bispos. A
representacdo de Protestantes na Conferéncia, como observadores, foi
extremamente reduzida (IOKOI, 1996, p. 59).

No seu depoimento, o tedlogo Joseph Comblin esclarece o ambiente que se

formou na preparacéo para a Conferéncia de Puebla:

Depois de Medellin fundou-se um instituto de pastoral latino-americana em
Quito, e ai houve um grupo de professores, de tedlogos da mesma
tendéncia e ai entdo houve um primeiro congresso sobre a Teologia da
Libertacdo que foi em 1971 na Espanha, tudo por iniciativa dos jesuitas
espanhdis. As vezes é mais facil reunir latino-americanos na Europa do que
na América Latina [...] ai houve um grupo ja de 30 ou 40 discutindo [...].
Depois houve um congresso no México em 1975 em que foi um ndmero
maior, entdo a partir desse momento ja havia uma convergéncia, ja todos se
conheciam melhor e todos se juntaram em Puebla. E claro que nenhum foi
convidado como tedlogo oficial, todos foram proibidos de entrar no
recinto, proibidos de ter contato com a Conferéncia, estritamente
proibido, mas em todo o caso, todos fomos para Puebla, alugamos um
apartamento e fomos. Porque havia um certo namero de bispos que
gueriam nossa presenca, por exemplo, eu fui convidado pelo Cardeal
Arms. O problema era como ter contato com ele, ndo se podia entrar,
mas descobrimos que contornando o seminario onde estavam
reunidos, havia uma pequena porta que dava na cozinha por onde se
podia entrar, ali, uma vez na cozinha, a gente ia pelos corredores até
chegar ao quarto de Dom Paulo Evaristo Arms, ai a gente podia
conversar, saber o que estava acontecendo e para fornecer material
para ele® [...] ai foi como uma coisa paralela, eu acho que tinham uns 50
gue estavam por ali, em varios lugares da cidade, o Henrique Dussel estava
la.

Em Medellin e em Puebla, havia um grupo de bispos; e os outros? Entdo
tem que se fazer uma grande propaganda daquilo. Globalmente a
assembléia de Medellin ndo era totalmente representativa, agora, tinha que
se fazer uma grande propaganda para que justamente isso fosse aceito em
todos os paises, e foi 0 que houve, porque ocorreu uma divulgacao bastante
grande, até a policia procurou saber onde morava o Sr. Medellin, porque o
elemento era muito perigoso (rs). (Entrevista, 02 ago. 2005).31

novembro/dezembro de 1978 (n°. 19), é publicado o documento “Do mundo camponés a Puebla”, o
qual avisa que a fé do povo tem sido forte e ndo sucumbiu a falsa presenca da Igreja.

% Michael Léwy (1991) relata esses eventos em seu livro “Marxismo e Teologia da Libertacdo”: “Por
ocasido da conferéncia episcopal latino-americana de Puebla, em 1979, assiste-se a uma
verdadeira tentativa de retomada no poder: a Celam, organizadora do encontro, interditou os
tedlogos da libertacdo a sua participacdo na conferéncia. Entretanto, eles estavam presentes na
cidade de Puebla, e por intermédio de certos bispos, exercem uma influéncia real sobre os debates;
0 compromisso resultante sera resumido pela férmula da opcdo preferencial pelos pobres —
suficientemente geral para que cada corrente pudesse interpreta-la a sua maneira” (p. 44).

' vale lembrar gue o padre e tedlogo Joseph Comblin é dono de uma ampla obra teoldgica e
sociolégica. Entre os livros publicados, estdo: COMBLIN, J. O Enviado do Pai. Petrépolis: Vozes,
1974; Teologia da Missdo. Petropolis: Vozes, 1983; Jesus Missionario. Sdo Paulo: Paulus, 1985;
Teologia da Libertacdo, Teologia Neoconservadora e Teologia Liberal. Petrépolis: Vozes, 1985;
Jesus, o Mensageiro do Pai. Sdo Paulo: Paulus, 1986; Antropologia Cristd. Petrépolis: Vozes,
Colecado Teologia e Libertacdo, 1986; Teologia da Cidade. Sdo Paulo: Paulinas, Cole¢cédo Teologia
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Um fato que marcou a Conferéncia de Puebla foi a participagédo do Papa Jodo
Paulo Il, que acabara de assumir o cargo apds a morte prematura de Jodo Paulo I.
Em uma atitude proxima ao populismo e notoriamente diploméatica, Jodo Paulo Il
tentou a0 mesmo tempo exaltar a opcdo preferencial pelos pobres tomada pela
Igreja Libertadora e articular as rédeas do poder eclesiastico nas maos da ala mais
conservadora. Mas, na interpretacdo de lokoi (1996), o discurso de cunho social
proferido pelo Papa Jodo Paulo Il possibilitou que os setores ligados a Teologia da
Libertacdo potencializassem suas palavras e as transformassem em elementos

efetivadores do discurso libertador.

Esse clima permitiu que as conclusdes da Ill Conferéncia saissem em um
documento final que reafirmava o texto de Medellin e o aprofundava. [...] Em
Puebla, redefiniu-se o caminho da Igreja na América Latina, recusando a
preferéncia pelo poder, optando-se, de forma consciente e deliberada, pelos
pobres e jovens, como ocorrera em Medellin [...]. Em Puebla, houve ligacdo
entre os pobres e a evangeliza¢géo, concluindo-se que os pobres sdo os que
tém a tarefa de anunciar o Evangelho de Jesus Cristo (IOKOI, 1996, p. 60-
61).

Concluiram também que, em uma sociedade dividida em classes sociais
antagonicas, ndo existe justica, comunhéo, democracia e liberdade, pois a liberdade
da classe dominante € sempre proporcional ao grau de coercéo e repressao que ela
necessita para exercer a sua dominacdo. Por isso, 0 servico pastoral da Igreja é
chamado a ser um ato evangelizador, que visa impulsionar a praxis histérica dos
homens em busca de libertacdo. Leonardo Boff (1992, p. 100), ao interpretar 0s

documentos de Puebla, mostra que:

O que se pde aqui é o seguinte: a boa nova é resultado de um confronto
entre 0 dado histérico-social, com suas contradigbes e potencialidades, e a
proposta de Jesus. O carater de boa nova ndo é garantido simplesmente
pelo fato de o evangelho ser difundido de forma ortodoxa, mas pela
capacidade que ele tem de transformar a realidade ruim, desumana e
opressora em realidade libertada, humana e boa.

Hoje, 1991; Vida, Clamor e Esperanca. Sdo Paulo: Loyola, 1992; Viver na Cidade. Pistas para a
Pastoral Urbana. Sdo Paulo: Paulus, Colecdo Temas da Atualidade, 1996; Desafios aos Cristdos do
Século XXI. Sdo Paulo: Paulus, 2000; O povo de Deus. Sédo Paulo: Paulus, 2002. No ano de 2003,
foi publicada, pela editora Paulus, uma coletanea de artigos em comemoracdo aos oitenta anos de
Joseph Comblin, essa coletanea, intitulada A Esperanca dos Pobres Vive, contou com a
participagcdo de outros teodlogos ligados a Teologia da Libertacdo. Fora das discussées teoldgicas,
Comblin publicou um importante livro sobre a ditadura militar brasileira: A Ideologia da Seguranca
Nacional. Rio de Janeiro: Civilizacdo Brasileira, 1978.
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Ficou definido em Puebla que o servico pastoral da Igreja, na sua acédo de
evangelizagdo, partiria e respeitaria a cultura e a religiosidade popular nas suas mais
diferentes feicbOes e representacdes, como respeitaria, também, as diferencas
litargicas nas formas de venerar o Espirito Santo.

Ap6s a Conferéncia de Puebla, definitivamente, ao menos no plano da
teologia nova e dos discursos produzidos, a opc¢éo pelos injusticados e oprimidos da
histéria desloca o lugar teolégico da Igreja latino-americana®. E nesse momento que
nasce a posicao que ficara imortalizada na emblemética frase que se tornou simbolo
da Igreja Libertadora: “a opgao preferencial pelos pobres.” Entdo, a Igreja deve
dar toda a preferéncia ao trabalho com os pobres*®, deve organizar-se e expressar-
se por meio de pequenas comunidades cristds (Comunidades Eclesiais de Base —
CEBSs) e deve favorecer a caminhada do povo para a libertacdo, entendendo o pobre
como sujeito da sua proépria historia, e ndo como objeto da acéo caritativa e solidaria
da Igreja. Para isso, a Teologia da Libertagdo propunha uma nova leitura da Biblia e
a escolha de textos se daria com base em novos posicionamentos.

Uma posicdo politico-teolégica adotada explicitamente em Puebla, que ja
vinha sendo imposta pelas reflexdes dos tedélogos da libertacdo e nas deliberacdes
da Conferéncia de Medellin, € a condenagédo ao direito absoluto de propriedade. O
documento final dessa conferéncia responsabiliza o direito absoluto a propriedade e
sua concentracdo nas maos de poucos sujeitos como causadores dos contrastes

escandalosos e da situacdo de dependéncia e opressao.

Os bens e riqguezas do mundo, por sua origem e natureza, segundo a
vontade do Criador, sdo para servir efetivamente a utilidade e ao proveito de
todos [...]. Por isso a todos e a cada um direito primario e fundamental,
absolutamente inviolavel, usar solidariamente esses bens, na medida do
necessario, para uma realizacdo digna da pessoa humana. Todos os outros
direitos, também o de propriedade e de livre comércio lhe estédo
subordinados. Como nos ensina Jodao Paulo Il: ‘sobre toda propriedade
privada pesa uma hipoteca social’ (Discurso Inaugural em Puebla). A
propriedade compativel com aquele direito primordial é antes de tudo um
poder de gestdo e administracdo, que, embora ndo exclua o de dominio,
ndo o torna absoluto nem ilimitado. Deve ser fonte de liberdade para todos,
nunca de dominac&o nem de privilégios. E um dever grave e urgente fazé-lo
retornar a sua finalidade primeira (DP 492).>*

%2 Como afirmava Bresser Pereira: “ja ndo é possivel apontar a Igreja Catélica na América Latina e no
Brasil como o épio do povo” (apud MORAIS, 1982).

¥ Gustavo Gutiérrez, em entrevista a uma revista brasileira, diz: “A Teologia da Libertacdo vem de
uma pergunta: como dizer ao pobre — e a toda pessoa — que Deus o ama, quando suas condi¢bes
de vida parecem contradizer esse amor que a Biblia considera.”

% CONSELHO Episcopal Latino-Americano. Conclusdes da Conferéncia de Puebla. Sdo Paulo:
Paulinas, 1979.
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A presenca tdo clara dessas concepgbes, num texto oficial da Igreja,
repercutiu politicamente nas diferentes regiées do globo, mas € na América Latina
onde elas se tornam discurso politico e lema dos movimentos sociais, principalmente
dos movimentos sociais no campo que lutam por Reforma Agraria.

A leitura do Evangelho passou a conter elementos que serviam para a ruptura
com a ordem social vigente. Um exemplo singular nessa releitura da Biblia,
impulsionada pela Teologia da Libertacdo, esta no sentido da eucaristia. A partilha
do péo e do vinho era tida como o0 momento maximo da liturgia catélica e como um
simbolo de adoracdo para os cristdos, mas o verdadeiro significado da eucaristia
nao é a simbologia, mas a partilha e a solidariedade no mundo real. A partilha néo é
algo que se venera, mas um evento que se pratica.

Como ja foi visto, todo esse movimento de transformacao radical da Igreja
nao se fez sem a presenca de fortes opositores. A proibicdo aos bispos, padres e
tedlogos proximos a Teologia da Libertacdo de participarem dos encontros
deliberativos da Igreja foi uma das varias estratégias adotadas pela Igreja
Hierarquica (Caria Romana). A nomeacdo de bispos conservadores em regides
onde o conflito social era mais iminente e em que havia a presenca de bispos
progressistas e radicais foi outra estratégia até hoje usada pelo Vaticano. A
hierarquia da Igreja considera(va) que, nessas regides, 0s cristdos estavam mais
sensiveis a aceitacdo da Teologia da Libertacdo. Houve, também, a pressdo por
parte dos bispos conservadores para que o governo brasileiro expulsasse do pais 0s
religiosos estrangeiros participes da Igreja Libertadora ou préximos aos movimentos
e partidos de esquerda. O Movimento Nacionalista do Clero chegou a langar uma
cartilha intitulada “Brado de Alerta”, com a intencdo de acusar os religiosos
estrangeiros pelas pequenas transformacdes na missdo dos padres, bispos e

religiosas e alertar os cristdos contra os perigos dessa “falsa” Igreja:

Permita Deus que os brasileiros tomem consciéncia de que estédo face a um
inimigo apatrida, obediente a uma s6 estratégia mundial de penetracédo e
intoxicagdo ideologica da Igreja, que maneja com sutileza, astlcia e mindcia
técnicas de infiltracdo e convencimento, delas excluidas a moral, a ética e
todo o valor humanitario [...] Ndo aceitamos que o0s ventos endemoniados e
furiosos da insania materialista venham bater as portas, sacudir as janelas e
abalar os alicerces da Igreja de Cristo. Esses ventos ndo nascem em
territério brasileiro. Eles sdo gerados do outro lado do oceano, nas usinas
do pensamento comunista, e soprados sobre o povo amavel e pacifico do
Brasil, fomentando a discordia, vomitando veneno e farejando sangue, do
qual se nutrem. Esse é apenas um brado de alerta para 0 nosso clero e
para todos os homens de boa vontade.
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Nessa cartilha, o Movimento Nacionalista do Clero apresenta uma lista com
trinta nomes de padres e bispos estrangeiros que viviam no Brasil, os quais sao
responsabilizados pela “devassa” na Igreja brasileira. Além disso, a cartilha faz uma
caricatura maldosa do padre belga Joseph Comblin e do bispo cataldo Dom Pedro
Casaldaglia, apresenta Dom Helder Camara como um oportunista e responsabiliza
esse segmento da Igreja pelas preocupacgfes que desassossegam 0 santo Papa.

Apresento a seguir alguns fragmentos dessa cartilha:

| HELDER CAMARA, CONUECIDO
| COMO “BISPD VERMELHO ', SEM-
| PRE_ ESTEVE RATRAS DE PRO-
MDCAO PESSOAL ,TALVEZ PARA |
LOMPEMNSAR SEU ASPECTO Fi'- |
| S\IcO, BAIXO ,FEIO E RRQUITICO.|
PERCEBENDO QUE OS INTE - |
|IGRALISTAS NAD GODZAM DAS |
| S\IMPAT\AS DE GETULIO VARGRS)
IVIRR @ CRSACR E INTITULR-
SE “ PROGRESSISTA" ‘

OCUPA-SE “EM ENCOMEMDAR
PLANDOS REVDLUCIONARIOS AO
PADRE FRANCES COMBLIN. |

D. HELDER, POR EXEMPLO, PRE-‘

UM DOS ESTRANGEIROS MAIS
ATWVOS € Q BISPO ESPANHOL
PEDRO CRSALDALIGA PLR, DA
DIOCESE DE SAD FELIX DO
ARAGUAIA .

ELE SONHA ,(TODAS AS NOITES,
QUE E° O * CHE GUEVARA" E
ACORDA MUITO A FRUSTRA-
DO QUANDO SE DA’ CONTA
QUE NAO PASSA  DE UM
SIMPLES CASALDALIGA .
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QUEM ANDA MUITO PREOCU - | T T T
iy °m‘—o*“22uj§ — =R SER IMVADIDA PELA CORRUPCAD
PRRR:: 2 PELA IMORALIDADE, PELO

00O, PELA LUTA DE CLRS -
SES E PELO VAZIO RELIGIOSQO

Atitudes policialescas também néo faltaram por parte do Vaticano. Em 1981, o
teblogo franciscano Leonardo Boff sentou-se diante do tribunal da Santa
Congregacéo para a Doutrina da Fé (ex-Tribunal do Santo Oficio, responsavel pela
Inquisic&o) para ser inquirido pelo Cardeal Joseph Ratzinger®®, hoje sumo pontifice
da Igreja Catdlica, a respeito do seu livro “Igreja, Carisma e Poder”, o qual continha
uma critica contundente a forma de organizacdo da instituicdo eclesial. Frei
Leonardo Boff acabou sendo condenado pelo Vaticano a um ano de siléncio.
Recentemente, atitudes mais radicais do Vaticano para condenar aqueles que
produzem a Teologia da Libertacdo causaram eco nas diversas instituicoes
religiosas. O reconhecido tedlogo espanhol Jon Sobrino, um dos mais importantes
pensadores da Teologia da Libertacao, foi condenado pela Santa Sé, em marco de
2007, a “peniténcia” (ndo dar aulas em instituicbes eclesiais nem publicar livros
como autoridade eclesiastica) e ao “siléncio absoluto” (ou “silencio perpétuo”), e nao
apenas ao “siléncio de um ano” imposto ao frei Leonardo Boff°.

No campo da “teoria teoldgica”, o embate também foi feito. O Cardeal

Ratzinger, com a sua inegavel capacidade intelectual, redigiu, em 1984, um

% Nagquele periodo, o Cardeal Ratzinger era prefeito da Santa Congregacéo para a Doutrina da Fé.

® 0 principal argumento da Congregacgdo para Doutrina da Fé, hoje presidida pelo cardeal norte-
americano Joseph Levada, para condenar o tedlogo Jon Sobrino, sdo as suas teses cristolégicas,
as quais enfatizam demasiadamente o lado humano de Jesus de Nazaré. Segundo essa
congregacéo, em nota oficial publicada pelo Vaticano e divulgada em jornais de todo o mundo, as
teses de Sobrino ndo estdo de acordo com a doutrina da Igreja, falseando e ocultando a divindade
de Jesus.
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documento intitulado “Instrucdo Sobre Alguns Aspectos da Teologia da

Libertagcdo™’

, em gue acusava politica e teologicamente a Teologia da Libertacdo de
ser uma heresia baseada no marxismo. Esse documento teve sua eficacia, na
medida em que foi aceito por varios bispos e serviu como instrumento discursivo que
demonizava a teologia libertadora e, por conseguinte, 0s movimentos sociais e 0

marxismo:

[...] na medida, porém, em que tais correntes se mantém marxistas,
continuam vinculadas a teses fundamentais incompativeis com a concep¢ao
cristd do homem e da sociedade. Por conseguinte, quem pretende integrar
em sua sintese teolégica tal elemento do marxismo dependente do ateismo
e do materialismo, comete desastrosas contradigées.

Ainda nesse texto de instrucdo, Ratzinger e seus outros elaboradores, louvam
agueles religiosos e cristdos que dedicam a sua vida a promocdo humana dos
‘irmaos carentes”, mas advertem para que a fagam “heroicamente em estrita
comunh&o com seu bispo e com a Igreja universal”’, mostrando a rigida estrutura de
poder da instituicdo, a estratégia adotada para controlar todas as atitudes tomadas
pelos clérigos e a severa burocracia nas acfes da Igreja.

Em outro documento redigido estritamente pela Cardeal Joseph Ratzinger,

intitulado “Eu Vos Explico a Teologia da Libertacdo”*®

, aparece uma critica direta a
idéia de praxis libertadora vinda do marxismo, ou seja, € refutada a énfase dada pela
Teologia da Libertacdo de que a praxis imbuida pela fé levaria os cristdos a lutar por
libertacdo. Portanto, nos texto de refutacdo a teologia libertadora , é contrariada a
nogdo de que a “melhor refutagdo a uma teologia estd em suas consequéncias
praticas e ndo em argumentos intelectuais.” (GUTIERREZ, 1981, p. 283). Segundo

Ratzinger:

O critério da verdade, em teologia, ndo pode ser sendo a mensagem de fé
transmitida por Jesus Cristo. E & luz da fé que se deve julgar o grau de
validade das proposicdes de outras disciplinas referentes ao homem, a
histéria e ao destino deste. Quem esquece isto, realiza simplificacfes e
confusdes em seu sistema teoldgico.

¥ RATZINGER, Joseph. Instrucdo sobre alguns aspectos da teologia da libertacdo. Disponivel
em: <www.cleofas.com.br>. Acesso em: 12 fev. 2005.

¥ RATZINGER, Joseph. Eu vos explico a teologia da libertagdo. Disponivel em:
<www.cleofas.com.br>. Acesso em: 12 fev. 2005.
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No mesmo texto, ele amplia sua série de teses contra essa nova

hermenéutica do cristianismo:

O cristdo nao pode ser, de forma alguma, insensivel a miséria dos povos do
Terceiro Mundo. Todavia, para acudir cristdmente a tal situacéo, nao lhe é
necessario adotar um sistema de pensamento que é anticristdo como a
Teologia da Libertacdo; existe a doutrina social da Igreja, desenvolvida
pelos Papas desde Ledo Xlll até Jodao Paulo Il de maneira cada vez mais
incisiva e penetrante. Se fosse posta em pratica, eliminaria graves males de
gue sofrem os homens, sem disseminar o 6dio e a luta de classes.

Certamente Ratzinger figurou entre os maiores combatentes da Teologia da
Libertacdo® e, ao seu lado, com uma importancia talvez mais eficaz do que os
escritos desse cardeal, estava a figura do Papa Jodo Paulo Il. Como ja afirmei, esse
Papa mesclou estrategicamente posicdes diplomaticas e posi¢cdes populistas nas
suas acdes. Ao assumir o pontificado na iminéncia de acontecer a Conferéncia de
Puebla, seus discursos ressaltavam a necessidade da missdo da Igreja para os
oprimidos e mesclavam palavras de ordem (teoldgica) como “retornar a grande
disciplina”, “voltar as verdades eternas”, “ndo fazer novas experiéncias”, “obedecer
sem discutir®®. Assim, ele criou um grande carisma e conseguiu ganhar muita
credibilidade frente aos cristdos, colocando a Teologia da Libertacdo em uma
condicdo deveras subalterna®.

E inegavel que essas posicdes contrarias a uma nova hermenéutica do

cristianismo tiveram grande eficacia em minimiza-la, mas nunca em elimina-la**. Em

¥ 0 diplomata e te6logo americano Michael Novak também ficou conhecido nas esferas politico-
diplométicas e académicas como um ferrenho opositor da Teologia da Libertagdo. Novak, na
condicdo de professor de religido e politica publica no American Enterprise Institute em
Wasshington e assessor presidencial de Ford, Carter e Reagan, serviu como um porta-voz da
politica norte-americana contra as inspiracdes e aspiragdes da teologia libertadora. O seu principal
argumento era usar o Japdo, a Coréia do Sul, Taiwan como exemplos de paises que se
desenvolveram economicamente e socialmente sem subverter a ordem do sistema capitalista. E, na
mesma medida, Novak acusava que essa teologia tinha um plano para destruir a ordem existente,
mas ndo possuia um plano para essa nova ordem (utopica) defendida por eles, ou seja, era uma
revolucao a revelia que “certamente transformaria a realidade num caos” (NOVAK, 1988).

““ HORNAERT, Eduardo. O Fundamentalismo de Jodo Paulo e Bento. Revista Caros Amigos, n. 98,
maio 2005.

“1 Existem interpretacdes que afirmam o fim da Teologia da Libertacdo durante o papado de Joo
Paulo Il. Dias apés o falecimento desse Papa, 0 jornalista da rede Bandeirantes de televiséo,
Fernando Mitre, dizia, em rede nacional, que um dos grandes feitos de Jodo Paulo Il era ter
acabado com a Teologia da Libertagéo ja na Conferéncia de Puebla. Vale lembrar que esse era um
sentimento do proprio pontifice. Em sua viagem a Nicaragua em 1996, declarou que “a Teologia da
Libertagdo morreu, pois 0 marxismo morreu.”

42 Segundo Comblin (1996, p. 34), as acbes do Vaticano pos-Medellin atuaram no sentido de
minimizar a “opgéo preferencial pelos pobres” proclamada pela Igreja latino-americana: “A primeira
reacao para minimizar o conceito de Medellin constituiu em espiritualizar o contetdo de pobreza.
Desta maneira todos cabem na categoria de pobres e a op¢do desaparece uma vez que todos séo
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minha opinido, a Teologia da Libertacdo existe concretamente nos dias atuais
porque as principais motivagdes que a fizeram surgir ainda estdo latentes no mundo
contemporaneo. Isto €, a forma de organizacdo e a missdo da Igreja continuam
aliadas aos detentores do poder (opressores), alheias aos problemas sociais mais
graves, e a miséria (pobreza e opresséo) que assola, cada vez mais, as sociedades
continua na ordem do dia. Com isso, essa teologia, mesmo marginalmente, continua
sendo construida, discutida e rediscutida.

A ampliacdo do campo de analise que os religiosos e teélogos obtiveram nas
universidades onde a teoria critica nascia, a abertura ao didlogo com as ciéncias
humanas, o “espectro” do marxismo nos quatro cantos do globo, o Concilio Vaticano
Il e as Conferéncias de Medellin e Puebla, toda essa historicidade de construcdo da
Teologia da Libertagédo veio, passo a passo, montando um discurso teolégico muito
sélido, o que fez dessa teologia a responsavel pelo surgimento de inGmeros
movimentos sociais de contestacdo a ordem vigente. Trato, a seguir, da relacédo
estabelecida entre Teologia da Libertacdo e marxismo e as consequéncias

provindas dessa interacao.

2.2 Teologia da Libertagdo e marxismo

Duglas Teixeira Monteiro (1974), em seu livro sobre a revolta camponesa do

Contestado, é categérico ao afirmar que

toda negacdo radical deste mundo e desta ordem em sua totalidade e
toda a proposi¢cdo de um comecgo absoluto tendem para uma reconstrugédo
do existente que assume caréter religioso. No plano das personalidades
envolvidas, favorece a busca de uma nova identidade e uma reformulacéo
do ego que pode alcangar a profundidade de uma converséao (p. 192).

Essa triade de acontecimentos, que envolve a negacédo, a reinvencdo e uma
nova identidade no mundo, esta bem posta na teologia e no sistema teorico-politico
agora estudado. O sentimento de negacéo radical do mundo vivido, a esperanca de
um recomego que se diferencie em tudo do passado e a construgdo de um novo
homem s&o nocbes bem delimitadas nas proposi¢cdes da teologia libertadora e no
pensamento teorico-politico lancado por Karl Marx. A nocéo de libertacdo da Igreja

iguais. A segunda reacéo constituiu em multiplicar as op¢bes preferenciais. Assim sucedeu em
Puebla, que acrescentou a opcéo pelos jovens. Em Santo Domingos as prioridades séo tantas que
ja tudo é prioritario.”
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engajada e a nocgao de revolugdo dos marxista-socialistas indicam processos
totalizantes que subvertem e refundam a vida social com base nos ideais de
igualdade e justica social movidos pelo povo em acéao.

Essas proposicfes unem o que a principio estaria totalmente separado, ou
melhor, no¢cdes que estariam diametralmente opostas: marxismo x teologia (religido),
pois € claro que o marxismo ndo assumiu carater religioso, mas um carater
deliberadamente anti-religioso e anticlerical. Diferente da Igreja Libertadora que
elegeu a religido, portanto, a fé, como um recurso cotidiano que moveria 0s cristdos
a se engajarem em movimentos de transformagcdo ou a tomarem atitudes
revoluciondrias da realidade, o marxismo elegeu a critica demolidora da religido
como um incentivador as praticas revolucionarias do operariado. Isto quer dizer que,
a principio, versar sobre religido (teologia) e marxismo € versar sobre duas
compreensdes de mundo antagdnicas e, ainda, duas compreensdes de mundo de
certo modo inimigas. Entdo, seria impossivel estabelecer qualquer tipo de inter-
relacdo entre a doutrina religiosa da Teologia da Libertacdo e a critica sécio-politica
do marxismo, mas nao € isso que acontece quando se analisam os textos (e as
proposicdes) dessas duas areas diversas.

Uma série de tedlogos e intelectuais saiu, cada um a sua maneira, em defesa

do marxismo e das ciéncias humanas em geral®®

, como elementos que ajudam na
compreensdo do mundo em comunh&o com a interpretacao religiosa**. Por exemplo,
Dussel (1981) € muito astuto quando evidencia que o cristianismo é uma religido e o
marxismo € uma ideologia, por isso ndo sdo do mesmo género, portanto ndo se
podem opo-los. Frei Betto (1981) afirma que, nas sociedades socialistas, a Igreja foi
excluida ndo em virtude do carater marxistas dos seus governos, mas antes pelo
fato de a Igreja achar-se, no regime capitalista, atrelada aos interesses da
burguesia.

Na entusiasmada e perigosa interpretacdo de Luiz Maranh&o®, é somente

como instrumento das classes dominantes que a religido se choca frontalmente com

0 livro “Teologia Politica” de Johann Batist Metz fez eco naquele periodo, mostrando que a teologia
tem como pressuposto indispensavel a mediacdo das ciéncias humanas; nesse sentido, pode-se
dizer que toda a teologia, antes mesmo de qualquer op¢éo, encontra-se intimamente relacionada
com o tempo ou analisa criticamente sua época.

** Fidel Castro, no periodo de ebulicdo da teologia nascente, chegou a proferir em um dos seus
discursos que “hoje em dia na América Latina € mais revolucionario espalhar livros de Teologia da
Libertac@o do que livros de Karl Marx.” (BOFF; CLODOVIS, 1987)

** MARANHAO, Luiz. Marxistas e catdlico: da mao estendida ao tnico caminho. Revista Paz e Terra,
Rio de Janeiro: Paz e Terra, n. 6, 1968.
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o0 socialismo. Entre religido e socialismo, cristianismo e marxismo, ndo ha sequer um
problema ideoldgico. Segundo esse autor, mesmo na memorial frase de Marx contra
a religido (“a religido € o suspiro da criatura atormentada, o estado de animo de um
mundo sem coracdo, porque é o espirito dos estados das cousas carentes de
espirito. A religido é o O6pio do povo. A superacdo da religido como felicidade
ilusoria do povo € a exigéncia de sua felicidade real”) vé-se a religido como originada
no sentimento dos oprimidos em face de um mundo sem coracéo. E quando fala da
superacao da religido o faz claramente em referéncia a superacao da religido como
felicidade ilusoria do povo. Seria nesse sentido de felicidade iluséria que a religido é
simplesmente o Opio do povo. Portanto, Maranh&o deixa implicita a idéia de que a
religido com projetos libertadores esta inteiramente préxima dos projetos socialistas
e que Marx bravejou em seus textos contra a instituicido eclesial proxima aos
poderosos (burgueses) e nao contra a existéncia de Deus ou contra a fé que move

0s homens. Para Lowy (2000, p. 14), quando Karl Marx escreveu o texto citado,

ainda era discipulo de Feuerbach e um neo-hegelianista. Sua analise da
religido é, portanto, pré-marxista, sem qualquer referéncia as classes
sociais e bastante a-histérica, mas tinha uma qualidade dialética, captava a
natureza contraditéria da anguUstia religiosa: tanto a legitimagdo das
condi¢des existentes quanto o processo contra elas.*

Em entrevista, Izidoro Rivers (Galego), da secretaria nacional da Comisséo
Pastoral da Terra (CPT), ponderou historicamente sobre a posicdo contraria de Marx

a religido:

[...] eu acho que deve se fazer uma releitura histérica de quando Marx
afirmou que a religido é o épio do povo, porque se vocé se situa no contexto
histérico daquela afirmacédo ela tem total procedimento, porque a religido
naquele momento era realmente um instrumento de dominagdo, um
instrumento de causar cegueira has camadas sociais excluidas ou da classe
trabalhadora. Mas se formos ver hoje, tudo aquilo que Marx produziu como
0 sonho, como a utopia da constru¢do de uma sociedade justa e igualitaria,
isso € um dos fundamentos, € um dos alicerces de toda reflexao biblica e
teoldgica construida pelos cristdos que releram a teologia a partir da Otica

“° Lowy (2000, p. 18) também aponta consideracdes de Engels a respeito do carater duplo da religido,
afirmando que esse autor pensou a religido no seu papel “como legitimadora da ordem
estabelecida, mas também, dependendo das circunstancias sociais, seu papel critico, de protesto e
até revolucionario. Além disso, a maioria dos estudos concretos que ele escreveu refere-se as
formas rebeldes de religido.” Aponta ainda que célebres marxistas, como Rosa Luxemburgo, por
exemplo, relacionavam religido versus socialismo com a critica a instituicdo eclesial propriamente
dita, e ndo a critica a religido. Mostra que a autora chegou a afirmar que os socialistas modernos
eram mais fiéis ao cristianismo do que o clero conservador.
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das camadas sociais excluidas ou da classe trabalhadora (Entrevista, 18 jul.
2005).

De fato, o significado teoldgico, pastoral e politico da Teologia da Libertacéo
expressa uma utopia de sociedade a ser construida, que ndo se diferencia, em
varios momentos, do socialismo/comunismo utépico de Marx. Por exemplo, posi¢cdes
de todos os tedlogos da libertacdo clamam pela eliminacdo da propriedade privada,
pelo fim da exploracdo injusta do trabalho e pela organizagdo comunitaria e/ou
coletiva da producéo dos bens necessarios a reproducéo social.

O tedlogo e filésofo Sirio Lopez Velasco (1991) propde utopicamente a
construcdo de uma nova sociedade organizada em bases comunitarias, que muito

se assemelha com a proposta anarquista e extrapola a doutrina socialista:

A libertagdo visa o desenvolvimento de individuos universais livremente
associados em comunidades produtivo-distributivas e comunicacionais
geridas pelos mesmos e voltadas a satisfacéo de todas as necessidades (a
comecar pelas necessidades basicas de subsisténcia: alimentagéo,
moradia, salde e educacdo) [...] O desenvolvimento desses individuos
universais sup8e no nivel de cada comunidade a abolicdo pura e simples:
da divisdo social do trabalho, da separacdo entre trabalho intelectual e
trabalho manual, do préprio trabalho reduzido a meio de subsisténcia, do
mercado, abolicdo do salario, do dinheiro, da separagdo entre campo e
cidade, do Estado [...] (VELASCO, 1991, p. 22).

Tal citacdo mostra que esse tedlogo definiu, de forma programética, o
significado de libertac&o no discurso da nova teologia. Fato de dificil concre¢éo na
historiografia da Teologia da Libertacdo. Essa teologia, como ja afirmei, ndo é uma
teoria politico-cientifica e, muito menos, um programa politico (de governo); é uma
interpretacdo teoldgica de mundo a partir da histéria da humanidade e do
humanamente divino (0 sagrado e sua relacdo com o mundo terreno). Entretanto,
buscar precisdo no sentido de liberdade é, obviamente, impossivel, a meu ver, na
analise dessa interpretacao religiosa. Apesar disso, € a dimensdo econdmica do
mundo o pano de fundo do discurso libertador; a libertacdo contra a opressao,
embora tenha uma forte vertente politica e cultural, dar-se-ia contra a exploracao
econdbmica que recai historicamente contra os latino-americanos. Nesse ponto, o
instrumental vindo do marxismo influenciou as interpretagcbes e a producdo do
discurso.

Por outro lado, deve-se ressaltar o carater lato e multidimensional do

significado da palavra libertacdo para essa teologia. Trata-se de uma libertacédo
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integral do homem em todas as suas dimensdes: cultural, religiosa, econdmica,
politica e social, contanto que a realizacdo dessas dimensdes valorativas esteja de
acordo com os ideais do Reino de Deus: solidariedade e comunhdo com todos os
irmaos. Tal ressalva € importante porque essa interpretacao ajudou na formacao de
movimentos sociais que abarcavam outras dimensfes para além da econdmica.
Dimensodes de raca, etnia, género, nacionalidade e ambiental passaram a ser veios
aglutinadores para formacgéo de grupos de contestacao.

Para Michael Lowy (1991), a Teologia da Libertacdo € um pensamento
religioso que utiliza conceitos marxistas e inspira, como o marxismo faz, lutas de
libertacdo social. O fato de existir uma teologia que tem como um dos seus
fundamentos o materialismo historico dialético, demonstra, por outro angulo, as
franquezas que a concepcdo marxista classica tem sobre a religido. Ou seja, 0
marxismo raso, limitado e vulgar sempre se apresentou de forma dogmética
reduzida ao exacerbado materialismo e ao anticlericalismo. Tudo que representava
fé ou Deus era considerado essencialmente mal e alienante. Por outro ponto de
partida, a teologia libertadora veio mostrar que a luta pratica pelas transformacdes
sociais pode e deve estar consubstanciada pela simbologia da fé. “N6s somos
socialistas porque somos cristdos”, essa palavra de ordem do movimento dos
cristdos revolucionarios na Franca (1936-1938), tornou-se embleméatica para muitos
religiosos e cristdos que aderiram aos movimentos revolucionarios latino-americanos
inspirados pela teologia libertadora. Os revolucionarios sandinistas da Nicardgua
gritavam em meio a preparagao da guerrilha: “Entre cristianismo e revolug¢ao, ndo ha
contradicdo”, mostrando claramente que, nessa concepgéo, teologia libertadora e
marxismo estdo unidos, e ndo separados®’.

Segundo Joseph Comblin (2003, p. 6), a ligacdo entre marxismo e religido é

obvia em muitas partes do mundo:

*" Embora Lowy (1991, p. 78-79), utilizando os textos do tedlogo italiano Giulio Girardi, atente para
duas concepg¢des nas formas de receber os cristdos revolucionarios pelos revolucionarios
marxistas-comunistas. A linha ortodoxa do marxismo compreendia que os cristdos eram aliados da
luta revolucionéaria, mas ndo estavam seguros, em razéo da fé e da ligacao com a Igreja, até onde
esses militantes catolicos poderiam contribuir com o movimento; na melhor das hipéteses a
convergéncia entre cristdo e marxista pode-se realizar na pratica e jamais na teoria (contradigdo
entre materialismo e idealismo). Quando o marxismo toma uma postura mais aberta a
interpretacdes diversas, tornando-se um pensamento em movimento, 0s cristdos revolucionarios
séo vistos como a mais nova vanguarda do movimento de transformacgéo social, a religido é vista
pelo seu viés subversivo.
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En gran parte el marxismo ha funcionado como religion en muchos pueblos.
Es una religidon secularizada, pero es una forma secularizada de la religion.
Marx en su teoria ahi encuentra bajo apariencia de una racionalidad
cientifica y socioldgica, todos los temas religiosos que estan en la Biblia®.

Para Mo Sung (1997), o Manifesto Comunista & um manifesto que clama por
libertacdo nos mesmos moldes que clamam os textos dos tedlogos libertadores.

Em entrevista com Joseph Comblin, ele mostra que:

Afinal, como disse Michel Henry, Marx foi o primeiro filésofo cristao, foi o
primeiro que parte de categorias biblicas, da visdo de mundo como conflito,
como libertacdo dos pobres oprimidos. Isso vem da Biblia, nenhuma outra
filosofia mostra isso, entdo nenhuma se interessa pelos pobres, portanto
sdo uns indteis. E a filosofia grega que foi adotada pelos teélogos medievais
também ignorava completamente isso. Pensavam que a cristandade tinha
resolvido todos os problemas, que era o Reino de Deus estabelecido na
Terra, ndo tinham que mudar nada, tinha que conservar isso como etapa
definitiva da histéria desse mundo, assim eles nos ensinava [...] mas o
testemunho de S&o Francisco de Assis era contra o capitalismo nascente,
mas os tedlogos ndo entenderam, por isso Boaventura mandou queimar o0s
escritos de S&o Francisco, de seus pensamentos pouca coisa se sabe, a
gente sabe de seus atos [...]. Marx foi ateu por qué? Por que quem defendia
Deus naquela época eram todos os opressores. Um Deus que da apoio,
que justifica e legitima tudo isso, entdo ndo podia aceitar, entdo, para Marx,
Deus € uma invenc¢do dos sacerdotes para oprimir o povo (Entrevista, 02
ago. 2005).

Mas Comblin atenta para que ndo se reduza a Teologia da Libertacdo ao
marxismo, na medida em que a concepc¢ao da histéria como luta pela libertacdo dos
oprimidos ja estava presente no Evangelho muito antes da existéncia do marxismo*’.
Em entrevista, Dom Tomas Balduino alarga mais a compreensdo a respeito da

ligacdo entre Teologia da Libertacdo e marxismo:

Ha uma compreensdo do marxismo como ciéncia do social valida e que
ilustra e faz encurtar a caminhada, porque é um saber bastante de base.
Porém a Teologia da Libertacdo tem se servido do marxismo com muita
liberdade, ndo como marxista, mas como alguém que se serve de um
instrumento valido, cientifico, e que também me deixa livre na medida em
que aquilo ndo me sirva, seja pelos textos diretos do Marx, ou pelos seus

8 Nesse ponto, Comblim parece afirmar que toda a proposta de um recomeco absoluto da

organizacao social assume caréter religioso.

9 No momento da defesa do relatério de qualificacdo para esta tese, o Prof. Dr. Anselmo Alfredo
problematizou essa afirmacéo, mostrando que o conflito e a contradi¢cdo ndo estdo na Biblia, mas na
dialética de Heréclito, antes de Cristo, da qual Hegel e Marx s&o tributarios. E bem verdade que
Marx pensou a contradicdo com viés explicativo da histéria mundial e dos processos socio-
econdbmicos que ele observava, e esse viés ndo partiu da leitura biblica. A meu ver, Comblin
ressalta o carater historico, e ndo teérico, da Biblia. Contudo, pode-se assumir uma tendéncia de
interpretar tais posturas que revigoram a relagédo entre Marx (e marxismo) e a religido (cristianismo)
como um elemento fortalecedor do discurso produzido por varios tedlogos vinculados a essa
corrente teologica.
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comentadores, como aquilo que contradiz a religido. Mas a critica a religido
nés a fazemos da mesma forma como faz o marxismo, de uma coisa
alienante, de uma justificativa de posicdes conservadoras, reacionarias e
opressoras, nés fazemos a mesma coisa. Mas nés temos um dado que
talvez o marxismo néo tenha, que vai muito mais na linha mistica, na linha
das motivacdes profundas que é a fé [...] Agora, 0 equivoco que se sucedeu
na gestdo de Ratzinguer é que a teologia da libertacdo se baseia no
marxismo como se ndo detivéssemos outra forca, a forca, por exemplo,
teologica, que é uma forgca poderosa para nos conduzir. Por exemplo, o
estudo que muitos de nés fizemos do marxismo era como pessoas que
tinham compreensao da fé e que viviam a fé (Entrevista, 11 jun. 2005).

Muitos tedlogos ja dissertaram sobre o “equivoco” que a Igreja Romana
cometeu na interpretacdo da Teologia da Libertacéo, ao reduzi-la ao sistema tedrico-
politico do marxismo. Para a lIgreja conservadora, a hermenéutica da fé que
potencializa a acdo humana para a transformacdo social € uma falsa teologia, ou
melhor, um sistema tedrico-politico travestido de teologia. Nesse ponto, talvez valha
a hipétese de que nédo se trata de um “equivoco”, mas de uma estratégia politica
interna a Igreja querer igualar a nova teologia ao marxismo. Isto aconteceu porque
descaracterizar e desmerecer a Teologia da Libertacdo significa manter o poder nas
maos daqueles que se opdem a ela, mesmo que esses tenham plena consciéncia de
que o papel da Igreja é estar a servico dos pobres e oprimidos.

Para os tedlogos da libertacdo, a aceitacdo de muitas teses do marxismo>°
significou a aceitacdo da ciéncia como um viés de interpretacdo do mundo no campo
religioso. No caso do marxismo, a eleicdo do oprimido como agente de
transformacdo e o0s conceitos explicativos da opressdo econdmica foram
incorporados na proposta dessa nova teologia.

Os irméos Leonardo e Clodovis Boff enfatizam que o marxismo:

Tem ajudado a esclarecer e a enriquecer certas no¢Bes maiores da
teologia: povo, pobre, histéria, e mesmo préxis e politica. Isto ndo quer dizer
gue se tenha reduzido o conteudo teoldgico dessas nocdes ao interior da
forma marxista. Ao contrario, tem-se separado o contetdo tedrico vélido
(isto é, de acordo com a realidade) de no¢cBes marxistas no interior do
horizonte teolégico™.

A teologia, nesse sentido, € tomada como uma doutrina viva, que se
movimenta, se torna contemporanea e se pratica, e ndao como doutrina fixa,

atemporal a que, simplesmente, se venera. Com isso, fica claro que toda a teologia

*% para Clodovis Boff (1989), a Teologia da Libertacéo incorporou o que ha de melhor no marxismo.
L BOFF, Lonardo; BOFF, Clodovis. L& Cri de la Pauvreté. Théologies de la Libération, 1984 (Cf.
LOWY, 1991, p. 103).
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nasce de um determinado contexto histérico e social, marcada, sobretudo pelas
condi¢des econdmicas, politicas, ideoldgicas e culturais de cada época. Essa é uma
contradicdo inata a todas as teologias, uma contradicdo que ndo se resolve, na
medida em que o texto biblico, fonte do cristianismo, é Gnico e atemporal, ou seja,
nao se atualiza a Biblia, ndo se reescreve o texto sagrado, ele € um sé desde
sempre. Mas a religido € uma construgdo humana e, por isso, exatamente por isso,
ela esta sujeita as contingéncias historicas.

Cabe a teologia atualizar o significado do Antigo e do Novo Testamento e
focalizar a tematica proposta pelos movimentos ou correntes catélicas em
determinado periodo da histéria. Para Libanio (2001, p. 167), a Teologia da
Libertacdo recebeu esse nome porque abordava a tematica da libertacdo, mereceu o
nome de teologia porque versava sobre a fé crista e surgiu ha América latina porque
af se encontrava uma Igreja em reflexdo e inserida em uma situac&o de opress&o®.

Da mesma forma, surgiram as teologias contextuais: a Teologia Negra na
Africa, a Teologia da Terra na Africa e na América Latina, a Teologia da Mulher e a
Teologia Ambiental em um mundo de desigualdade de género e de degradacao
ambiental. Embora nenhuma dessas teologias tenha alcancado o vigor doutrinario e
teoldgico que alcancou a Teologia da Libertacéo, elas sao importantes por refletir o
significado teolégico desses grupos sociais oprimidos no tempo presente®?.

Na verdade, essas teologias contextuais possuem inspiracdo direta da
teologia libertadora. Diferente de outros movimentos que surgiram na Igreja catolica
na segunda metade do século de XX, como Opus Dei, Renovagdo Carismética,
Focolari, Movimento por um Mundo Melhor, Cursilhos de Cristandade etc., que nao
formaram uma nova teologia, simplesmente porque ndo precisam de uma nova

teologia; bastava-lhes reordenar ou potencializar os dogmas da Igreja tradicional®*.

2 0 mesmo ator faz a ressalva de que, se houvesse s6 dependéncia e opressdo no mundo, “nunca
surgiria a Teologia da Libertacdo. Poderia, nascer, assim uma teologia da resignacéo, da cruz, do
sofrimento”, mostrando claramente as aberturas nos periodos historicos, as lutas sociais e a
historicidade da teologia.

3 “A teologia coloca sempre em jogo uma certa racionalidade, embora nado se identifique
necessariamente com ela. Essa racionalidade corresponde ao universo cultural do crente. Toda
teologia se pergunta sobre o significado da Palavra de Deus para n6s no presente da
histdria. E as tentativas de resposta se ddo em fungdo de nossa cultura, dos problemas
colocados aos homens de nossa época. E a partir desse universo cultural que reformulamos
a mensagem do Evangelho e da Igreja para nossos contemporaneos e para nés mesmos”
(GUTIERREZ, 1981, p. 86)

° “Esses movimentos ndo precisam de teologia, porque ai é o louvor, é cantar, é cultuar, é a
amizade, € muito amor, entdo, simplesmente o catecismo, ensinar a ortodoxia e, sobretudo, nao
refletir, ndo praticar métodos criticos, é justamente o contrario, ali ndo se discute a doutrina catolica,
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A Teologia da Libertagdo descobre a histéria como o decorrer continuo do
tempo que sempre supora mudancas e transformacfes. Nao se trata de lutar
dogmaticamente contra a histéria, mas lutar com a histéria. Por isso, essa teologia
realiza-se com a reflexao teoldgica critica da praxis histérica, baseada na analise da
realidade socio-territorial dos cristdos em confronto com a mensagem do Evangelho
realizada a luz da fé. E um ritual de analise da sociedade e do territério no qual se
vive, iluminado pelos textos biblicos, pela teologia produto dessa reflexdo e pela
consequente acdo pastoral que decorrera das acBes dos sujeitos histéricos ao
assumirem a misséo libertadora da Igreja®.

A fé, junto a outros significados da vida cotidiana, entra como determinante na
andlise da realidade. E ela um dos elementos que movem a praxis dos sujeitos
histéricos, imbuidos por ideais de transformacao. “Atuar em termos de libertagao
implica numa virada hermenéutica e na entronizagdo de um novo estado de
consciéncia. A partir da ocular da libertacdo, todos os contetdos seja da religido, da
politica ou quaisquer outros ganham uma nova dimenséo.” (BOFF, 1980, p. 13). Isso
significa, aos olhos dos tedlogos e religiosos libertadores, que a Igreja, em seu
campo especifico teoldgico-pastoral administrado por cardeais, bispos, padres e
irmas, deve concretizar a sua atuacao pelas dimensdes politicas e sociais da fé.

Gutiérrez (1981, p. 17) é mais enfatico quando reflete sobre o papel da fé e da

histéria:

Deus revela-se na histdria do povo que nele acreditou e depositou sua esperanga
— e iSs0 nos leva a repensar a Palavra a partir de nossa prépria historia. Trata-se,
no entanto, de uma histéria real, atravessada por conflitos e confrontos; e, como
s6 adentramos consciente e eficazmente nessa histéria por meio de nossa
insercdo nas lutas populares pela libertacéo, a nossa leitura da biblia sera ainda
uma leitura militante.

E Boff (1980) volta a chamar essa responsabilidade como missao da Igreja:

Uma Igreja e uma Teologia que por temor de politicagem e por medo da
contestacdo e da repressdo se negam a ver no fendmeno da
marginalizacdo sua dimensdo também de fé e de teologia atraicoam o
Espirito e blasfemam o filho do homem.

aquilo que o Papa da de pronto é tudo e nada mais, ai € o mundo da certeza total, 0 mundo sem
problemas” (Joseph Comblin, 02/08/2005).

% up Teologia da Libertagdo nasceu com o propésito de dar resposta aos desafios da sociedade
oprimida e como contribuicdo propria, sob o enfoque da fé, ao processo maior de libertacao que se
articula em outros campos a da vida do povo” (BOFF, 1980, p. 28)
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Nao se trata de instrumentalizar a fé e o Evangelho para fins politicos; trata-
se de resgatar as dimensdes sociais presentes na fé e no Evangelho,
muitas vezes encobertas por um tipo intimista e privatizante de
compreenséao da fé e do Evangelho. (BOFF, 1980, p. 63; 215).

Temporalizar a praxis da fé significa, entdo, a Igreja adotar comportamentos
que estejam intimamente ligados a uma época determinada, a um contexto sécio-
cultural determinado e, principalmente, que estejam engajados No processo
libertador, e ndo numa fé atemporal que legitima a ordem social injusta na qual os
oprimidos se socializam. Os tedlogos da libertagcdo compreendem que a Igreja sem o
seu papel libertador da razéo ao ateismo e repudio & instituicdo eclesial, ja que essa
instituicdo mostrou-se historicamente alheia aos problemas dos miseraveis. Por isso,
Gutiérrez (1981) propde uma teologia que pregue o “reverso da histéria”, a negacéo
da histéria existente, e 0 ponto de partida seria uma releitura dessa historia universal
que signifique, ao mesmo tempo, refazer praticamente a realidade presente, a
histéria. Esta concepcdo baseia-se no entendimento de que ndo existem duas
realidades, uma temporal e outra espiritual, ou duas historias, uma sagrada e outra
profana; existe, sim, uma Unica histéria humana, e dessa deve-se produzir o seu
reverso.

Segundo a Teologia da Libertacdo, a comunh&o proposta pelo Evangelho se
conquista nas praticas sociais e territoriais contemporaneas. Esse projeto vai muito
além da converséo pessoal/individual a luta e as praticas libertadoras, ele da énfase
na conversdo social, coletiva, comunitaria e multidimensional da sociabilidade
humana. Vai muito além da elaboracgéao intelectual (teérica), l6gica e racional de uma
teologia revolucionaria, privilegiando a praxis libertadora. Se as classes oprimidas
sdo as preferidas pela Igreja Libertadora, elas nunca alcancardo seus obijetivos se
ndo participarem diretamente da luta pela liberdade. Aqui, a idéia de liberdade
conquistada por meio da praxis vinda das camadas populares é primordial. A opcéo
preferencial pelos pobres significa que estes sdo o0s portadores das

transformacdes®®.

% Clodovis Boff (1991) defende que a Igreja assumiu de modo conseqiiente a opcéo preferencial
pelos pobres, mas polemiza essa atitude teolégica quando fala que “a Igreja ndo descobriu ainda o
caminho pastoral para os ndo pobres”, assim “faz-se necessario pensar numa pastoral da classe
média.” Para esse teodlogo, € preciso levar em consideragdo que a situacgao tipica da classe média
no 3° mundo, onde ela se faz efetivamente parte de uma minoria privilegiada, € a de formadora da
opinido publica, exercendo um papel primordial no contexto cultural da sociedade. Por isso, Boff
acredita que como “fermento” da nova interpretacdo da fé, a classe média pode compor lutas
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Aqueles, para quem a historia € mordaz e injusta, para quem a existéncia é
pautada pela invisibilidade frente as instituicdes que detém os diversos poderes, sdo
0s que levardo a luta emancipatéria a frente. Gutiérrez (1981) chama-os de
“ausentes da historia” e lembra que a histéria deve ser relida a partir do pobre, a
partir da perspectiva dos vencidos da historia. Assim, o “interlocutor da teologia da
libertacdo é a ndo-pessoa, ou seja, aqueles que ndo sdo considerados seres
humanos pela atual ordem social: classes exploradas, racas marginalizadas,
culturas desprezadas.” (GUTIERREZ, 1981, p. 282).

Para os tedlogos da libertacdo, a nogcdo evangélica de luta pelo/com os
pobres e explorados, por mais similaridade que possa ter com a teoria marxista, €
uma posi¢cdo muito mais antiga do que a propagada pelos movimentos socialistas.
Na verdade, a luta pelos oprimidos é auténtica na Igreja desde a atividade
messianica de Jesus de Nazaré. A Teologia da Libertacdo tentou e tenta
potencializar essa posi¢cao genuina da Igreja, incentivando os cristdos a tomarem
atitudes transformadoras da realidade. Para isso, utilizou, além do texto sagrado,
interpretacbes e conceitos vindos do marxismo, principalmente aqueles que
explicavam a exploragéo econdmica®’. Com isso, é inegavel, feita essa ressalva, que
a pobreza constitui um elo entre o cristianismo e 0 marxismo e que 0s pobres e
oprimidos séo os préprios sujeitos da transformacéo.

Mas € importante estabelecer a diferenca de interpretacdo da categoria
pobreza entre marxismo e teologia libertadora. Para Marx e os marxistas ortodoxos,
€ o proletariado, o assalariado vitima da mais-valia, o portador das transformacdes.
Para os tedlogos da libertacdo, sdo os pobres, oprimidos de diferentes ordens e
grupos sociais, 0s sujeitos histéricos de mudancas na ordem social injusta, isto €,
proletarios, camponeses, indigentes, indios, negros, mulheres, enfim, todas as
minorias que constituem a maioria numérica das sociedades. Nesse ponto, teologia

e marxismo entram em choque em razdo da insisténcia do marxismo ortodoxo em

politicas decisivas em prol das classes populares, ao mesmo tempo em que produz lutas
coorporativas em defesa da sua classe.

" Como ja afirmei anteriormente, apoiado pelos teélogos e religiosos libertadores, ndo é possivel
reduzir a Teologia da Libertacdo ao marxismo. Vale lembrar que esses teblogos usaram os
conceitos, as explicacdes e aceitaram as criticas de Marx a Igreja, mas recusaram nele a ideologia
atéia, a filosofia inteiramente materialista e o sentido estrito da frase “a religido é o épio do povo.”
Don Helder Camara, em suas palestras, bravejava: “a religido ndo é o 6pio do povo, ela é o que
pode salvar o povo. A religido é revolucionaria” (Documentario: O Santo Rebelde). Para Boff (1992),
os cristaos inspirados pela teologia libertadora mostraram que o ideario de libertagdo ndo constitui
um monopdlio dos revolucionarios marxistas, mas que estd presente na memdria perigosa de
Jesus, dos apéstolos e de S&o Francisco.
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reconhecer apenas no proletariado o sujeito capaz de adquirir uma “consciéncia de
classe”, portanto de compreender a exploragdo da qual € vitima. Aos outros grupos
sociais nao era atribuida essa “faculdade intelectual e politica.” Diferentemente, o
cristianismo libertador reconhece em todos aqueles oprimidos, impulsionados pela
praxis libertaria como processo pedagogico e pela releitura do Evangelho, os
sujeitos potenciais a acao libertadora.

Michael Léwy (1991, p. 96) compreende que:

O pobre dos teélogos latino-americanos é um conceito carregado de
significacdes morais, biblicas, religiosas: o préprio Deus é definido por eles
como o Deus dos pobres e o Cristo se reencarna no pobre crucificado de
hoje. Trata-se também de um conceito socialmente mais amplo do que o de
classes operarias: inclui, segundo Gutiérrez, tanto as classes exploradas
guanto as ragas desprezadas e as culturas marginalizadas.

Os pobres, na interpretacdo de Boff (1980, p. 232), possuem “um sentido
concreto e histérico como uma situagdo gerada pela injustica que ofende a Deus e
humilha a imagem de Deus.” Comblin (1996, p. 138), discordando dessa definicéo, é

mais taxativo ao afirmar que

o pobre ndo é uma categoria sociolégica. E muito dificil definir em
categorias sociol6gicas um pobre, porque é dificil dar atributos concretos e
perceptiveis a pobreza. Quais sdo os limites da pobreza? No entanto, na
América Latina todos sabemos o que é um pobre, e os préprios pobres se
definem assim. Esta noc&o néo lhes vem da ciéncia e sim da cultura crista

L.

O sociblogo José de Souza Martins (2000, p. 32) distingue a categoria pobre,

adotada pela Teologia da Libertacdo, da no¢ao advinda das ciéncias humanas:

Os préprios adeptos da Teologia da Libertacdo antepuseram-na as ciéncias
sociais na crenc¢a descabida de que a teologia tem equivaléncia sociolégica
porque supostamente suas categorias de referéncia, como a de pobre, sédo

categorias sociologicas, 0 que ndo é verdade. O pobre da Teologia da
Libertacdo € um pobre teoldgico e ndo um pobre socioldgico. .

Entretanto, a categoria pobre da teologia deriva da no¢do de povo, que é
uma criacao judaico-cristd com origem biblica. Comblin (2000) argumenta que as

categorias povo e pobre s&o correlativas e que o povo de Deus sédo os pobres, ndo
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havendo nada na Biblia que seja mais evidente®®. Portanto, a nocdo de povo e de
pobre da teologia tem raiz espiritualista, difere da nocao cientifica. Ndo obstante, o
discurso dessa teologia pendeu, também, para uma explicacdo racional do pobre,
tentando identificar o pobre e dar-lhe um sentido historico. Conforme Dussel
(1985)°°:
[...] a categoria real da pobreza inclui, no entanto, outras formas de
existéncia da pobreza que ndo sdo de natureza socioecondmica. A rigor,
deveriamos falar aqui em formas especificas de opresséo, de carater
prevalentemente sociocultural. Essas séo, por exemplo, a discriminagéo
(racial, étnica, sexual) e a marginalizacdo (os novos pobres da sociedade
industrial: os deficientes fisicos, os deficientes mentais, os trabalhadores

estrangeiros, 0s jovens emigrantes que andam pelo mundo, os
desempregados, 0s desorientados que tentam suicidio [...].

No seu livro mais recente, esse teélogo, embora comente a categoria povo,
ele atribui um sentido histérico ao povo pobre. Dussel (2007) discorre que, dada a
complexidade da categoria povo, o seu sentido ultimo € o seu papel politico como
agente/ator da préaxis de libertacao.

Creio que a unica compreensao possivel do pobre teologico da Igreja
Libertadora € a de pobre multidimensional, ou seja, dos excluidos econbmica,
politica, cultural e socialmente. O pobre dessa teologia € mesmo mais amplo e geral,
0 que ndo desmerece a definicdo dos carentes do sistema econdmico-politico no
qual se vive, mas, sim, amplia e flexibiliza a compreensdo. Dessa forma, o
imaginario da pobreza e de sua solucdo ndo € dominio exclusivo do pensamento
organizado, logicamente construido pelas ciéncias.

O dogmatismo na definicdo de pobreza ou sobre quem seria 0 sujeito social
portador das transformagbes — no caso, seria inevitavelmente o proletariado —
rendeu ao marxismo, principalmente, nos ultimos trinta anos, uma série de criticas
aos seus macro-discursos. Muitos intelectuais atentaram para a limitacdo do
marxismo — principalmente dos partidos politicos de inspiracdo marxista — ao
interpretar outros sujeitos sociais, fora do proletariado, que produziam movimentos

de contestacdo. Também criticaram a sua limitagdo ao considerar o determinismo

*% Comblin (2000, p. 14) faz a seguinte critica: “Parece incrivel que um dos argumentos invocados
para eliminar o conceito de povo de Deus tenha sido o de que a categoria de povo era sociolégica.
E significativo que a sociologia praticamente nunca use o conceito de povo e tema usa-lo. Por que
esse temor? Justamente porque se trata de conceito biblico e os sociélogos ndo estéo a vontade no
meio dos conceitos biblicos que respondem a outras maneiras de conceber a realidade — maneira
ndo cientifica, mas espiritual.”

* Citado por Moreira (2006, p. 358).
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econdbmico como o0 Uunico fenbmeno de opressdo social que possibilitaria a
organizacdo da luta revolucionaria. Segundo Eder Sader (1988), em seu estudo

sobre os movimentos sociais nascentes nas décadas de 1970 e 1980 no Brasil,

A matriz discursiva da teologia da libertagdo, que emerge nas comunidades
da Igreja, tem raizes mais fundas na cultura popular e apodia-se numa
organizacdo bem implantada, beneficia-se do reconhecimento imediato
estabelecido através da religiosidade popular.

A matriz marxista ndo dispde dessa base, enfrenta uma profunda crise e
ainda os grupos que a sustentavam vinham de uma derrota desarticuladora.
Ela traz, no entanto, em seu beneficio, um corpo tedrico consistentemente
elaborado a respeito dos temas da exploracdo e da luta sob (e contra) o
capitalismo (SADER, 1988, p. 144).

Essas criticas ao marxismo fortaleceram a interpretacdo universal de pobre e
de injusticado da Teologia da Libertacdo®. Isto ndo quer dizer que se tenha
decretado o fim da interpretacdo marxista de pobre, mas, sim, que o marxismo
posterior a essas criticas e na sua constante (re)elaboracao histérica, tornou-se mais
aberto e passou a trabalhar com conceitos ainda mais fluidos do que os que
habitualmente eram trabalhados. As diferencas entre as concepc¢des vindas do
marxismo e as da Teologia da Libertacdo ndo chegaram a constituir contradi¢coes
infindaveis; elas produziram tensdes entre dois campos distintos de andlise que nao
ocorreram em relacdo ao conceito de praxis histérica.

Uma vez apresentada no primeiro capitulo desta tese a idéia de praxis
histérica na conformacéo da teologia libertadora, cabe-me, neste momento, verificar
a interacdo dessas nocdes entre teologia e marxismo. Parto da hipétese de que a
filosofia da praxis marxista contribuiu em muito para a renovacgéao teoldgica proposta
pela Igreja Libertadora. A unidade dialética entre teoria e pratica — a teoria se
alimentando da pratica, e a pratica, da teoria — foi decisiva na compreensédo da
relacdo entre teologia e vida terrena. Aqui, a teologia assemelha-se a uma teoria, e a
vida dos cristdos aparece como pratica que alimenta a teoria/teologia.

Gutiérrez (1981) aproxima a nocdo de praxis marxista dos fundamentos
teoldgicos do cristianismo libertador. Para ele, o compromisso com o processo de

libertacao introduz o cristdio em um mundo que lhe era pouco familiar, fazendo-o dar

® E pom relembrar gue quase todos os movimentos sociais brasileiros, e até certo ponto os
sindicatos mais vigorosos, nasceram fortemente influenciados por quadros da Igreja progressista ou
libertadora. Mitrany (1957), pensando as revolu¢cdes no mundo, chega a afirmar que elas sempre
foram revolugdes proletarias sem proletariado, dando énfase ao papel dos camponeses frente aos
eventos histdricos revolucionarios.
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um salto qualitativo, levando-o a questionar radicalmente a ordem social
contemporanea e sua ideologia, rompendo com os velhos modos de conhecer e
apreender o mundo. Com isso, a relacdo dialética entre teoria e pratica estaria

garantida a partir da acao social dos cristdos engajados:

A préxis transformadora da histéria ndo € o momento de encarnacao
degrada de uma teoria limpida e bem pensada, mas sim a matriz de um
conhecimento auténtico e a prova decisiva de seu valor (GUTIERREZ,
1981, p. 90).

Da mesma forma que a préxis da Teologia da Libertacdo € a teologia em
ato, ndo basta o cristdo pertencer a Igreja e nela cumprir 0s rituais misticos e
doutrinarios que em pouco referenciam a realidade presente, a praxis €, sobretudo,
a acdo politica diante das estruturais sociais e territoriais, referendada por uma
opcéo de fé e de amor ao préximo.

O método da praxis evidencia a visdo de mundo e 0s objetivos da teologia
libertadora. A opc¢do pela dialética, com forte inspiracdo no marxismo, ajudou 0s
tedlogos a enfatizarem o pobre como sujeito da transformacéo. Mas nédo basta ser
pobre para ser portador das acdes, € necessario ser 0 pobre gque participa da sua
propria historia a fim de reconstrui-la. Esse € o método que os marxistas defendiam
como incentivador da revolugado: “para o proletariado, o conhecimento da historia
principia pelo conhecimento do presente, pelo conhecimento da sua prépria situacéo
social, pela evidenciacdo da sua necessidade (no sentido da génese).” (LUKACS,
1974, p. 74).

A praxis da luta por transformacédo ganhou status de processo pedagdgico,
por meio do qual o oprimido engajado reelaboraria ideologicamente sua
compreensao de mundo e entenderia 0os mecanismos de opressao utilizados pelo
modo capitalista de producao e organizacéo social. Na concepc¢édo de Lukacs (1974),
guando o homem tem consciéncia de si proprio, a histéria ja ndo aparece como um
devir enigmatico e é nesse mesmo sentido que os tedlogos da libertacdo defendem
0 engajamento do cristdo. A luta por transformacdes, concebida como processo
pedagogico, rendeu uma tradicdo muito soélida na Igreja brasileira, a tradicdo da
busca por conscientizagdo do povo oprimido, que o levasse a ser o condutor da

sua prépria historia.



45

E a primazia da pratica como critério de valor epistemoldgico. Essa posi¢ao
estd bem explicita tanto no marxismo como na Teologia da Libertagdo, o que leva,
por exemplo, teélogos, como Libanio (2001), a intitular a Teologia da Libertacéo
como uma teologia da praxis para a praxis, na praxis e pela praxis.

Afinal, a relacdo entre marxismo e Teologia da Libertacdo é pautada pelas
influéncias que a primeira doutrina teve sobre a segunda? Ou essa relagdo se
estabeleceu por uma série de coincidéncias entre as duas doutrinas? A confluéncia
entre coincidéncia e influéncia, certamente, € a resposta mais valida a essa questao.
E inegavel que alguns pontos da Biblia e toda a histéria de Jesus na Terra
possibilitam uma interpretacdo e a inspiracdo de atitudes revolucionarias do mundo,
tanto que alguns tedlogos da libertacdo, quando querem minimizar a presenca do
marxismo nessa doutrina, chamam o Evangelho de texto revolucionario. Por outro
lado, como j& abordado, o marxismo no campo das ciéncias humanas serviu para o
alargamento da compreensdo que a Igreja Libertadora tinha dos mecanismos de
funcionamento do capitalismo e dos seus resultados perversos. Muitos teélogos
usaram, claramente, conceitos provindos dessa doutrina para explicar eventos
territoriais com 0s quais a nova teologia deveria se preocupar.

O pensamento de Antonio Gramsci, um dos mais celebres marxistas do
século XX, teve um papel preponderante tanto no avanco do marxismo, como na
aceitacdo dos conceitos e teses marxistas pelos tedlogos da libertacdo. Trato a
seguir de alguns pontos das teses desse intelectual italiano e a relacdo do seu

pensamento com o0 movimento de libertacdo catdlico.

2.3 Gramsci e 0 humanismo cristao

O sistema tedrico-politico, a utopia de uma sociedade fraterna e a elei¢cdo do
pobre explorado como portador legitimo das transformacdes parecem encaixar
perfeitamente marxismo e Teologia da Libertacdo, mas o desencaixe entre as duas
doutrinas (uma politica e outra religiosa) € facilmente encontrado nos textos de Karl
Marx. Além da posicdo eminentemente materialista e atéia, ndo se pode esquecer
gue Marx pensou uma sociedade industrial em franco progresso, com o objetivo de
explicar as estruturas de seu desenvolvimento e de ver nesse desenvolvimento

processos contraditorios que gerariam o seu fim, enquanto na América Latina das
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décadas de 1950, 1960 e 1970 — berco da Teologia da Libertacdo — existia uma
sociedade fundamentalmente agréaria latifundista e camponesa, onde o capitalismo
industrial dava seus primeiros passos. Marx também havia pensado o fim do
campesinato, entretanto esse sujeito social foi privilegiado pelos tedlogos da
libertagdo. Ainda, nas explicacdes de Marx, a religido e o seu valor simbdlico nédo
tinham nenhuma forca explicativa e muito menos forca pratica no processo
revolucionario que alcancaria 0 comunismo.

Como na bibliografia consultada para este estudo néo foi encontrado nenhum
texto dos tedlogos libertadores que tentasse refutar as teses de Marx que se
desencaixassem da nova teologia proposta, creio que a hipétese de que esses
teblogos tenham se preocupado em retirar de Marx o que era valido ao seu campo,
abstraindo o que era negativo, seja apropriada para a interpretacao.

Diante dessa tensdo entre negacdo e aceitagdo do marxismo, entre
coincidéncia e influéncia, o pensamento de Antonio Gramsci produziu uma abertura
no marxismo que possibilitou a essa doutrina expandir seu campo de analise.
Segundo Léwy (1991, p. 19), Gramsci € provavelmente, entre 0s pensadores e
dirigentes comunistas, aquele que manifestou maior interesse pelas questbes
religiosas. Foi também um dos primeiros marxistas a procurar compreender o papel
contemporédneo da Igreja Catdlica e o peso da cultura religiosa nas massas
populares. Para Gramsci, a “religido € a utopia mais gigantesca, a metafisica mais
gigantesca que a historia jamais conheceu [...].”

Com isso, ele toca em um ponto antes herético ao marxismo: subjetividade e
valor cultural da religido. Carlos Nelson Coutinho, no estudo sobre a obra intelectual
de Gramsci, mostra que esse pensador, desde jovem, reconheceu o papel da
vontade e da acdo na transformacao do real. A vontade e, por conseguinte, a acao
sao, para ele, os elementos para a libertacdo. Essa posicéo contraria as concepgdes
dominantes de intelectuais e dirigentes do partido comunista italiano, que partiam de
uma concepgao positivista-evolucionista do marxismo, ou seja: a vontade e a¢ao sao
elementos menores diante da evolucdo inevitdvel da sociedade. Portanto, o
marxismo era interpretado como uma defesa dos fatos contra a vontade, da

objetividade “natural” contra a subjetividade criadora®. Para Coutinho (1999, p. 12-

®! E muito sintomatica a frase do lider comunista italiano Filippo Turati, contemporaneo de Gramsci:
“Muito depende das coisas, do ambiente, das circunstancias; pouco, malgrado a ilusdo, deriva do
proposito e do querer.” Cf. Coutinho (1999, p. 13).
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13), essa concepcao servia como uma luva para justificar ideologicamente a pratica
politica imobilista e fatalista que predominava entre os marxistas ortodoxos, que
entendiam a revolucdo proletaria como o resultado de uma inexoravel lei do
desenvolvimento econbmico, isto €, o progresso das forcas produtivas, agucando a
polarizagcdo de classe e conduzindo a crise para a catastrofe social, levaria
fatalmente, em um dado momento, a um colapso do capitalismo, com a consequente
eclosdo da insurreicdo proletaria. Enquanto isso, caberia ao proletario fortalecer ao
maximo suas organizacgdes e esperar pelo “grande dia.” A necessidade e a vontade
da acao transformadora apareceriam naturalmente no momento final de
desenvolvimento do modo capitalista de producéo.

O pensamento de Antonio Gramsci buscou trilhar outros caminhos que
levassem a transformacéo/revolucéo social. Ele formou um pensamento politico que
evoluiu com/contra as teses fundamentais desenvolvidas pelo marxismo e pelas
praticas dos partidos comunistas que alcancaram o poder. Sem abandonar a
esséncia vinda do corpo teérico fundado por Karl Marx, Gramsci aproveitou a
radicalidade e a poténcia de seus conceitos e adentrou a dimensédo da subjetividade
humana como um dos elementos fundamentais do processo de transformacéo,
dando énfase a educacado e a cultura como elementos preparatérios das condices
subjetivas da praxis revolucionaria. “A cultura lhe parece [...] como um meio
privilegiado de superar o individualismo, de despertar nos homens uma consciéncia
universal” (COUTINHO, 1999, p. 19) e a educacdo, como estratégia para a
preparacao ideolégica da sociedade civil para as mudancas necessarias.

O fato de o jovem Gramsci propor a formacédo de uma Associacado Socialista
de Cultura, que depois (1917) veio a se chamar “Clube de Vida Moral”, teve como
objetivo completar a frente de luta operaria que privilegiava apenas o entendimento
dos fatores econbmicos e politicos. Para ele, somente a luta pela transformacéo
econdmica e politica, ou apenas a formacdo econdmica e politica do revolucionario
nao dotaria o sujeito de uma visdo completa e universalizante do processo histérico

em curso. Nesse Clube, os debates orientados por Gramsci

destinavam-se quase sempre a desenvolver a personalidade moral dos
integrantes do clube, contribuindo para que superassem o individualismo e
adquirissem uma consciéncia do valor da solidariedade humana. Gramsci
via esse desenvolvimento da personalidade como um pressuposto ético do
socialismo integral que queria construir (COUTINHO, 1999, p. 20).
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Assim, para Gramsci, 0 socialismo € uma visdo integral da vida, com uma
filosofia, uma mistica e uma moral que servem como substrato as ac¢des sociais;
sem elas o homem seria um homem parcial.

Nesse momento do texto, a palavra influéncia ganha mais forca, ja que
Gramsci vai ser lido e interpretado pelos teblogos como o mais humanista e aberto
dos marxistas®®. A idéia de uma visdo integral de homem e, portanto, de
transformacao integral desse homem vai estabelecer uma ligacédo sélida com o ideal
de cristdo proposto pela Igreja Libertadora, e os meios para se chegar a formacao
desse homem integral inspiraram diretamente toda a base pedagdgica da Teologia
da Libertacdo, fundando os movimentos de conscientizacdo materializados, por
exemplo, nas comunidades de base da Igreja e no incentivo a formacdo de
movimentos sociais contestatorios®.

Gramsci saiu da concepcdo politica centrada apenas na categoria de
producdo material da realidade, que reduzia o mundo as rela¢cdes econdmicas e
seus resultados, e aglutinou o carater subjetivo e simbdlico (que compreendia a
religido) na explicacdo dessa realidade produzida pelos homens. Isso corresponde a
uma abertura a todas as correntes de pensamento que levam em conta o carater
simbdlico da sociedade e significou para os tedlogos da libertagdo a humanizacao
do marxismo e a possibilidade de ampliar o didlogo entre marxismo e teologia como
projeto libertador. Bobbio (2002, p. 64) faz o seguinte comentario sobre a polémica

de Gramsci contra 0 economicismo, isto é:

[...] contra a pretens&o de resolver o problema histérico com que se defronta
a classe oprimida operando exclusivamente no terreno das relagfes
econdmicas e das forcas antagbnicas que elas liberam (os sindicatos); o
uso da segunda € uma das maiores (sendo a maior) fontes de reflexdo dos
Cadernos, onde a conquista estavel do poder por parte das classes
subalternas é sempre considerada em funcdo da transformacdo a se
realizar, em primeira instancia, na sociedade civil [...] contra a consideracéo
exclusiva do plano estrutural, que leva a classe operaria a uma luta estéril
ou néo decisiva; e contra a consideracéo exclusiva do momento negativo do

%2 No ano de 2005, no momento da posse do novo Papa Bento XVI, o teélogo Leonardo Boff, em um
programa de entrevistas na TV, foi incisivo ao afirmar que o marxismo tinha entrado na Igreja “via
Gramsci.” Essa afirmacéo inspirou-me diretamente a buscar, na leitura da obra gramsciana, indicios
dessa influéncia.

® Maria da Gléria Gohn (1997, p. 186-187), em seu livro sobre as formas de abordagem dos
movimentos sociais (“Teorias dos Movimentos Sociais: paradigmas classicos e contemporaneos”),
destaca a influéncia do pensamento de Gramsci nos intelectuais latino-americanos como ferramenta
para a interpretagcdo dos movimentos sociais: “Na América Latina, Gramsci foi um autor de
referéncia basica para a analise dos movimentos populares e a leitura destacada e mais utilizada de
seus trabalhos adveio de interpretacdes da filosofia humanista contidas em sua obra” (p. 187).
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plano superestrutural, que leva a uma conquista efémera e igualmente ndo-
decisiva.

Quando indaguei ao teélogo Joseph Comblin sobre a importancia de Gramsci
na Teologia da Libertacao, ele foi taxativo:

Gramsci é toda uma abertura do marxismo para a vida cultural. E
porque Gramsci d4 muita importancia ao fator cultural e a necessidade de
transformacdo cultural, da muita importancia ao valor religioso como
elemento fundamental da cultura. Entdo, abre espaco para justificar que
uma teologia tinha espaco na interpretacdo do mundo. E claro que em Marx
ndo tem lugar para uma teologia, salvo que a filosofia dele é teol6gica, mas
para uma teologia como fenémeno cultural/religioso ndo. Como Gramsci era
italiano e na ltalia a religido é consubstancial, entdo ndo se pode convencer
0 povo se ndo levar em conta esse aspecto religioso, o fator cultural sempre
ter4 importancia. Mas o partido comunista italiano sempre foi anticlerical,
mas ndo anti-religioso, entdo ndo vai atacar a religido popular, mas ataca o
vigario, o poder da Igreja, o poder do Vaticano, mas a religido ndo, pois tem
que levar em conta a mentalidade do povo e, se a gente quer justamente
orientar, ndo pode prescindir do fator cultural. Na América Latina € a mesma
coisa, inclusive aqui é mais dificil vocé ser anticlerical [...]. (Entrevista, 02
ago. 2005).

Gramsci viu no movimento social (histéria e cotidiano das sociedades) um
campo de alternativas, cujo desenlace ndo esta assegurado por nenhum
“determinismo econémico” de sentido univoco, mas depende do resultado da luta
entre vontades coletivas, no qual os valores simbdlicos adquirem grande importancia
(COUTINHO, 1999, p. 43). A deducao légica diante dessa concepcdo é que a
sociedade civil ndo se submete de forma absoluta a sociedade politica, fato que
implica na existéncia de espacos livres, embora limitados, que permitem a atuagao
politica e a (re)elaboracdo cultural das classes dirigidas (DAMASCENO, 1990, p.
27). E pode-se ir mais adiante para afirmar que a sociedade civil ndo se submete
integralmente a nenhum dos fendmenos sociais da realidade (econémico, politico e
cultural); ela deixa brechas para a atuacao contestatdria das organizacdes sociais. A
sociedade civil € a produtora da histéria, portanto ela é flexivel, movel e aberta as
contingéncias de seu movimento. Segundo Marco Aurélio Nogueira, na
apresentacao do livro de Norberto Bobbio (2002) sobre Gramsci, 0 conceito
gramsciano de sociedade civil, na concepcdo e Bobbio, representaria uma
descontinuidade na trajetéria do marxismo, na medida em que o afastaria das
determinacdes mais propriamente econémicas. Gramsci levaria o marxismo para

além da critica a economia politica, ele a direciona para a critica politica.
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Por isso, a filosofia da préxis®, no pensamento de Gramsci, ganha um viés
mais humanizante. Para esse intelectual, a filosofia da préaxis tinha duas tarefas:
“‘combater as ideologias modernas nas suas formas mais refinadas, a fim de poder
construir 0 proprio grupo de intelectuais, e educar as massas populares [...].”
(GRAMSCI, 1978, p. 104). A idéia de educar (conscientizar) o povo aparece em toda
a obra desse autor marxista e est4 presente, principalmente, nos seus escritos
filosoficos mais profundos (mesmo que sua obra seja fragmentada), dando um
sentido de esséncia a esse tema. Para ele, em uma posicdo rigorosamente
humanista, todos os homens s&o filésofos e todos os homens s&o intelectuais. E o
mesmo que afirmar que todos possuem a capacidade de aprendizagem e todos
podem compreender o mundo no qual vivem e, na medida em que o homem atua
praticamente, na sua “agao esta contida implicitamente uma concepg¢ao de mundo,
uma filosofia.” (p.32).

No inicio do livro “A Concepcao Dialética da Histéria”, logo em sua primeira

frase, Gramsci parte da seguinte premissa:

Deve-se destruir o preconceito, muito difundido, de que a filosofia seja algo
muito dificil pelo fato de ser a atividade intelectual prépria de uma
determinada categoria de cientistas especializados ou de filésofos
profissionais e sistematicos. Deve-se, portanto, demonstrar,
preliminarmente, que todos os homens sao filésofos, definindo os limites e
as categorias dessa filosofia espontanea peculiar a todo mundo, isto é, a
filosofia que esta contida: 1) na propria linguagem, que é um conjunto de
nocdes e conceitos determinados e ndo, simplesmente, de palavras
gramaticais vazias de contelido; 2) no senso comum e no bom-senso; 3) na
religidio popular e, consequentemente, em todo sistema de crencas,
supersticdes, opinides, modos de ver e de agir que se manifestam naquilo
gue se conhece geralmente por folclore. (GRAMSCI, 1978, p. 11)%.

Mas Gramsci faz a ressalva de que muito desses homens-filésofos o sédo de
forma inconsciente, ou seja, € possivel viver no mundo e pensar 0 mundo sem a
poténcia da consciéncia critica capaz de analisar a realidade. E viver sem ter a
possibilidade de entender a realidade na sua esséncia, € viver na escuriddao do

mundo da obediéncia frente aos mecanismos de opressdo social. Para ele “o

® Gramsci (1978), em seu livro“Concepgdo Dialética da Histéria”, define o marxismo como uma
filosofia que é também politica e de uma politica que é também filosofia.

® Na interessante interpretacdo de Sauer (1993, p. 61), o viés religioso aparece na obra de Gramsci
porque esse pensador estabelece nas suas discussfes e nas suas teses, uma relacdo dialética e
organica entre 0s conceitos de estrutura e superestrutura, evitando a primazia de uma sobre a
outra. A partir dessa relacao dialética, Gramsci coloca o fenémeno religioso no conjunto complexo
da sociedade civil, com a funcéo de dar uma visdo de mundo.
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elemento popular sente, mas nem sempre compreende ou sabe; o elemento
intelectual sabe, mas nem sempre compreende, e muito menos sente” (1978, p.
138). Com essa posicao, Gramsci vai investir na possibilidade de conscientizacao
das camadas populares e, ao mesmo tempo, na idéia de que o intelectual
profissional, para produzir conhecimento sobre a realidade e para atuar sobre ela,
deve viver essa realidade com o grupo social estudado. Dai nasce o imortalizado
conceito de intelectual orgéanico, que define aquele intelectual que se liga
organicamente a sua classe social e tem como funcdo homogeneizar a concepc¢ao
de mundo e a vontade coletiva dessa classe, transformando a poténcia em ato.

Para os teo6logos da libertagcdo, a posicdo humanista e a democracia
intelectual proposta por Gramsci ha aceitacdo de que todos os homens possuem a
capacidade de aprender vieram reforcar a posicédo pastoral e a proposta de missao
da Igreja Libertadora. Para essa Igreja, a concepcédo de acdo pastoral tem como
objetivo possibilitar a presenca do intelectual organico (bispos, padres, freiras,
leigos, enfim, os agentes pastorais) internamente as comunidades carentes. O
agente pastoral passa a ser idealizado como aquele sujeito portador de
conhecimentos cientificos e de uma nova interpretacéo teoldgica que vai atuar como
educador (concientizador) diretamente junto as comunidades oprimidas. Ao mesmo
tempo, esse agente tentard respeitar a cultura e os conhecimentos desenvolvidos
pela comunidade local, atuando verdadeiramente como um mediador de
conhecimentos que tenderdo para um processo pedagogico de formacdo da
consciéncia dos sujeitos oprimidos. E, a premissa de que todos os homens sao
intelectuais deu a Igreja o reconhecimento de que todo cristdo e, principalmente, o
miseravel tem a capacidade de compreender o mundo no qual vive, portanto
também tem a capacidade de modifica-lo. A expressdo gramsciana “protagonismo
das massas”, para definir os limites e o papel dos lideres revolucionarios,
certamente influenciou o discurso da Teologia da Libertacéo e, por conseguinte, dos
agentes pastorais da Comisséo Pastoral da Terra.

Tais premissas que se caracterizaram como influéncias no pensamento
teologico libertador, ou mesmo como um reforco de posicbes convergentes,
transformaram o0 pensamento gramsciano num importante elemento na luta pela
libertacdo. Essa importancia esta presente no relato sincero de Coutinho (1999),
talvez o maior conhecedor da obra de Gramsci no Brasil, sobre a relagdo Teologia

da Libertacdo e pensamento gramsciano:
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Portanto, o interesse por Gramsci transcende hoje o circulo dos intelectuais
marxistas e dos partidos de esquerda. Pode-se registrar a presenca de seu
pensamento na reflexdo de muitos pensadores catélicos laicos e, ainda que
de modo mais mediatizado, na prépria elaboracdo braseira da teologia da
libertacdo. Na obra de seus principais defensores, como Leonardo Boff e
Frei Betto, é freqliente o uso de conceitos de matriz gramsciana como, por
exemplo, o de classes subalternas. Nao sou competente para analisar até
gue ponto Gramsci efetivamente influenciou a teologia da libertacdo em sua
versdo latino-americana e, sobretudo brasileira; mas se quisermos captar
nela a presenca de fontes marxistas, o que certamente ndo é dificil,
poderemos constatar — mesmo com base numa analise superficial — uma
influéncia bem maior de Gramsci do que, por exemplo de Ernest Bloch®®.
Com efeito, um estudioso do tema, ainda que sem se referir
especificamente a autores brasileiros, ndo hesitou em observar certo
paralelismo e certa convergéncia quanto a idéia de reforma entre Gramsci,
de um lado, e, de outro, Gutiérrez e Assman, o0 que o induziu a concluir que
a teologia da libertacédo participa, de certa forma, do espirito da reforma
intelectual e moral gramsciana, embora opere num nivel especifico, o
religioso (COUTINHO, 1999, p. 301-302).

A necessidade e a obrigatoriedade da praxis como processo pedagodgico e
como caminho para libertacdo levaram a Igreja Libertadora e parte da Igreja
Progressista a incentivar a formag&o da maior parte dos movimentos sociais urbanos
e rurais que surgiram na América Latina p6s-1960. Esse fato ficou historicamente
demarcado nas obras de varios intelectuais e pesquisadores brasileiros que, apesar
das diferencas tedricas e metodoldgicas entre eles, todos concordam com o papel
da Teologia da Libertacdo e da Igreja, calcado nessa teologia como estopim de
diversos movimentos sociais que surgiram, principalmente, durante a ditadura militar.
Cito aqui alguns desses autores que estdo presentes na bibliografia deste estudo:
Benevides (1985); Betto (1981); Brand&o (1894, 1987); Buenrostro (2002); Calado
(1996), Carvalho (1987), Carvalho H. (1999); Coletti (1998); Coutinho (1999),
Damasceno (1990); Doimo (1995); Fernandes (1996, 1999); Grzybowski (1987);
Gohn (1997); lokoi (1996); Lowy (1991); Kadat (2003), Martins (1981, 1985, 1986,
1992, 1999, 2000); Medeiros (1988); Morais, (1982); Moreira (1997); Novaes (1997);
Oliveira (1988); Oliveira B. (1998); Pereira (2005); Goncalves (2003); Ribeiro (1991);
Sader M. R. (1986); Sader E. (1988); Souza (1982); Torres (1997); Yasbeck (2003,
2004).

® Ernest Bloch foi outro importante pensador marxista que n&o subjugou a preponderancia do fator
religioso nas teorias sociolégicas com raiz nos textos de Karl Marx. Esse pensador compreendeu a
religido no seu viés contestatério e rebelde, identificando uma consciéncia utdpica (ou o “principio
da esperanga”) no procedimento da fé, mas também reconheceu o carater opressor da religido.
Bloch, sem nenhuma ironia, se autodenominava de “ateu religioso”, porque, segundo ele, s6 o ateu
pode ser bom crist&o e vice-versa (Cf. LOWY, 1991, p. 21-22).
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No seu estudo, Gohn (1997), embora perceba o nome de Gramsci mais como
um pensador que ajudou na interpretacdo dos movimentos sociais e ndo estabeleca
ligacdo entre as teses inspiradoras desse autor e as atitudes da Igreja Libertadora

gue vieram incentivar a formacao de movimentos de contestacao, reconhece que:

Os movimentos populares que se destacaram e se tornaram conhecidos
internacionalmente foram os que estavam sob o manto protetor da Igreja
catolica em sua ala progressista, da Teologia da Libertacdo, conforme ja
assinalado e de amplo conhecimento publico. A religido é de modo geral um
valor muito importante na vida do homem pobre latino-americano [...] A
Igreja catllica sempre teve uma presenca marcante na América Latina,
dentro da correlacédo das forcas sociopoliticas existentes (GOHN, 1997, p.
229-230).

Outras interpretacdes e conceitos gramscianos também ajudaram na sua
eleicdo como o0 mais humanista dos marxistas. O conceito de hegemonia e suas
estratégias politicas (guerra de movimento e guerra de posi¢cdo), para que as
classes populares alcancem a hegemonia, encantaram os te6logos da libertacao.

A hegemonia €, para Gramsci, antes de tudo, o momento do consenso
social, ou seja, uma classe social consegue determinar os tragos especificos de um
momento  histérico pelo dominio hegembnico da ideologia e da
administracdo/organizacdo social. Significa que uma dada classe social - e para
Gramsci como para todos os marxistas revolucionarios, essa classe social seria
constituida pelas camadas populares -, negando o modo capitalista de producao,
alcancaria a hegemonia na medida em que espacializasse qualitativa e
quantitativamente o dominio e a dire¢cdo da ordem moral e intelectual da sociedade e
dessa vida as suas propostas de organizacdo social (novos aparelhos econémicos,

politicos e culturais). Conforme Bobbio (2002, p. 75), Gramsci:

[...] ndo esquece de modo algum as condi¢cdes materiais, mas tem perfeita
consciéncia de que elas, por si s6s, ndo movem a histéria: 0 movimento da
histéria depende da consciéncia que esse ou aquele grupo social tem
acerca das possibilidades de acéo e de luta que lhe sdo permitidas pelas
condicdes objetivas dadas.

Segundo o pensamento gramsciano, a forma mais eficaz e mais efetiva de se
chegar a hegemonia é travando uma “guerra de posi¢do” no campo politico-social.
Gramsci diferencia duas estratégias de tomada do Estado segundo o ordenamento
politico dos paises: naqueles paises onde as formas de governo sdo mais

tradicionais, coercitivas e ditatoriais, ha a necessidade de travar uma “guerra de
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movimento”, que significa um ataque frontal ao Estado pela luta de classes; no caso
da “guerra de posicado”, delegada aos paises mais liberais, onde ha uma maior

proximidade entre a sociedade civil e o Estado,

as batalhas devem ser travadas inicialmente no dmbito da sociedade civil,
visando a conquista de posicOes e espagos, da direcao politico-ideolégica e
do consenso dos setores majoritarios da populacdo, como condicdo para o
acesso ao poder de Estado e para sua posterior conservacdo (COUTINHO,
1999, p.147).

Na “guerra de posi¢cao”, os momentos de crise da ordem vigente, que geram
brechas histéricas para a transformacgédo, indicam que os sujeitos politicos coletivos,
na sua capacidade de fazer politica, de envolver grandes massas na solucdo de
seus proprios problemas, de lutar cotidianamente na conquista de espacgos e
posicbes, podem atuar sem perder de vista o objetivo final que €& promover
transformacdes estruturais que ponham fim a formacdo econdmico-social e
capitalista (COUTINHO, 1999, p. 155).

A progressiva batalha pela conquista de espacos politico-ideolégicos na
busca por hegemonia articulou-se com o ideal cristdo de luta por mudancas sociais
impulsionada pela Igreja Libertadora. Acredito que essa Igreja, alimentada por um
ideal pacifista, solidario e de comunh&o fraterna entre os irmaos (sujeitos historicos),
viu no pensamento de Gramsci a forma ideal (com caracteristicas romanticas e
utopicas) de alcancar a libertacdo em oposicdo as posi¢cdes mais radicais que
pregavam a revolugcdo armada. Os conceitos de hegemonia e guerra de posicao
minimizam a possibilidade de guerra frontal e de embate violento, que levariam a
morte de irmaos, e privilegiam a comunicacdo, o didlogo, o enriquecimento
intelectual e moral, permeados por processos pedagogicos, levando a um consenso
social que destruiria o status quo da organizacao social capitalista.

De fato, esse posicionamento corrobora com a nog¢ao que a Igreja e o0s
intelectuais de esquerda ddo ao humanismo de Gramsci. Assim, ele seria 0 mais
brando dos marxistas. Isso ndo quer dizer que Gramsci ndo via necessidade da
revolugdo armada no processo de tomada do poder, mas que ele sO acreditava na
possibilidade de um assalto armado as estruturas de poder vigente, quando a
“guerra de posigcao” ja tivesse conquistado a hegemonia politico-ideoldgica da maior
parte da populacdo. Moraes mostra que, para Gramsci, a idéia de constru¢cao de um

novo Estado é anterior ao momento da revolugdo e engloba o trabalho prévio de
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agitacdo/educacgao e organizagdo das massas populares. “Para ele a agao politica
esta posta num terreno inicialmente educativo, na construcdo e divulgacdo de
valores progressistas passiveis de edificar uma nova hegemonia” (MORAES, 2005,
p. 70-71).

De qualquer forma, acredito que essa estratégia politica apareceu aos olhos
dos tedlogos da libertacdo como a forma mais humana e fraterna de vencer uma
batalha no campo sécio-politico. A conquista de coracbes e mentes das camadas
populares, num processo de conscientizacdo coletiva, em que a praxis ganha
importancia essencial, € o nucleo da atividade pastoral proposta pela Igreja
Libertadora, embora valha ressaltar que setores dessa Igreja Libertadora
defenderam a entrada de cristédos revolucionarios na luta armada. Muitos militantes
de movimentos guerrilheiros se autodemoninavam de cristdos libertadores e alguns
desses guerrilheiros eram religiosos (padres, freiras etc.).

O tema da revolucao pela luta armada sempre foi um engodo dentro da Igreja
Libertadora. Como os religiosos apoiariam atos violentos? A violéncia estaria nos
projetos de Deus? Os diferentes posicionamentos entre teélogos diferenciaram as
estratégias de busca por libertacdo, contudo os textos dos grandes tedlogos
libertadores (Gustavo Gutiérrez e Leonardo Boff) ndo abstraem a possibilidade do
acontecer revolucionario.

Gustavo Gutiérrez, abertamente inspirado pelo marxismo, aproximou-se muito
do apoio a luta armada como um dos momentos do processo libertador. Para ele a
revolugdo social € uma necessidade historica. Estar com Deus significa estar na
trilha da revolugéo entendida como libertacao total (IOKOI, 1996, p. 213), uma vez
gue o Evangelho ndo se opfe a transformacéo social; ele o exige. Em um dos seus
textos mais famosos (“A Forca Histérica dos Pobres”), Gutiérrez pondera que “a
violéncia é aceitavel quando o opressor a utiliza para manter e salvar a ordem, mas
€ ma quando os oprimidos recorrem a ela para combaté-la” (p. 46), claramente
dando apoio as atitudes revolucionarias dos oprimidos.

Na concepcéo de Leonardo Boff (1980, p. 64),

a teologia e a Igreja ndo precisam se filiar a uma ideologia revolucionéaria ou
socializante, como é a tentacdo de muitos cristdos comprometidos
atualmente. Isso apenas reflete a auséncia de reflexdo teoldgica e acusa a
falta de uma vivéncia mais profunda e concreta da fé. O que a teologia e a
Igreja necessitam € acionar o tesouro de sua propria riqueza libertadora [...].
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Com isso, Boff defende os préprios instrumentos da Igreja (fé, Evangelho e
acdo pastoral) como recursos fundamentais na luta por libertacdo®, mas néo

desconsidera a possibilidade da revolucdo como meio para se alcancar a liberdade:

O protesto e a revolugdo podem significar o exercicio legitimo da liberdade
fundamental do homem como forma de introduzir a necesséria ruptura para
deslanchar um processo libertador e para sacudir uma opressao desumana.
O cristdo ndo é somente chamado a suportar heroicamente injusticas e a
exercitar-se numa sociedade cujos ideais sdo profundamente inumanos e
anticristaos [...] mais vale a gléria de uma morte violenta do que o gozo de
uma liberdade maldita (p. 90-91).

Embora as duas posicdes apresentadas ndo possuam divergéncias que as
oponham incondicionalmente uma a outra, na minha interpretacdo os textos de Boff
(1980, 1998, 2004) parecem transmitir nogdes mecanicistas a respeito do processo
libertador. Para esse tedlogo, a liberdade é o modo proprio de ser do homem, e,
gquando se exaurirem as possibilidades contra a opressao e a repressao, surgira
uma ruptura libertadora; o pensamento de Gutiérrez (1981) é mais pragmatico e
programético sobre o processo libertador, ou seja, as acbes programaticas dos
grupos sociais em luta por transformacgfes soOcio-territoriais € que levardo a vitoria.
Em minha opinido, Boff tende para a idéia de revolucdo inevitavel enquanto
Gutiérrez para a idéia de revolucdo construida por grupos sociais.

Retornando a discusséao sobre o papel de Gramsci, todo o seu pensamento
politico, calcado em estratégias mais pacificas (conscientizacdo, convencimento e
consenso), lhe rendeu a condicdo de um dos grandes reformuladores do marxismo
no momento em que essa doutrina socio-politica era alvo de incessantes criticas.
Segundo Doimo (1995, p. 75), com a crise do marxismo, alvo de criticas de diversas
correntes de pensamento, os intelectuais passam a ler Gramsci e descobrem o
conceito de sociedade civil e o valor politico do senso comum contra o lado perverso
do chamado centralismo democratico das teses, partidos e governos comunistas.

O carater aberto do pensamento gramsciano lhe rendeu, também, uma série
de equivocos na interpretacéo e na utilizacdo de suas teses. Gohn (1997) constata
qgue Gramsci tem sido, sem dudvida alguma, um autor que tem servido as mais
diferenciadas interpretacées. Dada a fragmentacdo da sua obra, pensadores,

analistas e estrategistas politicos tém se apropriado de trechos especificos da

®7 |sso ndo quer dizer que Leonardo Boff ndo tenha sido influenciado pelo marxismo, mas sim, que na
posicao teoldgica defendida por ele, o Evangelho, por si s6, possui elementos revolucionarios.
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producdo gramsciana para demonstrar as premissas e as hipGteses que
apresentam. Coutinho (1999) mostra que a posi¢cdo antidogmatica e critica de
Gramsci a respeito do marxismo e das experiéncias comunistas em curso nunca
pode levar a compreender esse intelectual italiano como um social-democrata, ou
um liberal reformista, ja que ele morreu como um socialista revolucionario, um
comunista.

Coutinho (1999, p. 285) relata que, em virtude do carater do pensamento
gramsciano, ele foi primeiramente reconhecido no Brasil como “filésofo da cultura”,
com isso sua obra ndo foi perseguida pela ditadura militar, que se preocupava
especificamente em eliminar as obras dos pensadores politicos. Os teblogos da
libertacdo ndo tiveram essa condescendéncia durante 0S sucessivos governos
militares. Os seus textos e posicionamentos ndo foram aceitos como pensamentos
“religiosos”, por isso foram perseguidos. Mas é inegavel que, naquele momento
histérico, a instituicdo eclesial era um espa¢co mais seguro e mais livre para a
reflexdo e foi, naquele momento, que os textos de Gramsci chegaram ao Brasil e
foram bem acolhidos pelos tedlogos libertadores.

A influéncia de Gramsci na reflexao libertadora dos tedlogos engajados, a
meu ver, € clara e visivel, embora ndo tenha encontrado, além de alguns
depoimentos dos teblogos explicitados neste estudo, nenhum texto teol6gico que
mostrasse uma adesao explicita a esse pensador e, talvez, nem pudesse encontrar,
ja que nos textos teologicos, mesmo assegurados por uma interpretacdo da
realidade que se utiliza de interpretacbes marxistas, a fé e o Evangelho é que

aparecem como instrumentos de transformacgéo.

2.4 Teologia da Libertacéo e o significado politico da terra

A situacdo atual da Teologia da Libertacdo € muito menos empolgante que
toda a ebulicdo esperancosa de idéias e propostas que marcou o periodo de seu
surgimento, embora nada tenha a ver com uma possivel fragilidade teoldgica dessa
hermenéutica da fé. A teologia dos pobres e para 0s pobres continua potente no seu
viés profético e inovador, ao criticar as formas tradicionais de interpretacédo do texto
sagrado e as formas de atuacao da Igreja institucional. A Teologia da Libertacao,
embora o tempo passe, ainda representa o novo no campo religioso e na sua

relacdo com o mundo.
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Em entrevista, Dom Tomas Balduino (Entrevista, 11 jun. 2005), ao ser
indagado sobre a atualidade da teologia libertadora, afirmou que “ela esta viva, mas
malvista pela cupula da Igreja e sem nenhum apoio oficial. Por isso 0s seminarios
tém medo de ensina-la. O Unico lugar onde a Teologia da Libertacdo cresce € junto
ao laicato, porque esses ndo estdo subordinados ao comando imediato da
hierarquia.” Como se pode ver, a oposic¢ao institucional da prépria Igreja representa
um fator determinante na publicizacdo dessa teologia. Se ela € negada pelo
comando da Igreja, a teologia ndo se espacializa e ndo se publiciza.

Joseph Comblin acredita que a atualidade da teologia libertadora esta
condicionada ao movimento histérico pendular de surgimento/fortalecimento e

desaparecimento/enfraquecimento dos movimentos sociais:

nos anos 1960 e 1970 aparecem movimentos sociais fortes, a partir da
década de 1980 eles comegam a desmoronar. Entéo, o terreno da teologia
da libertac&o era primeiro os movimentos sociais. Se 0s movimentos sociais
estdo perdendo forca, perdendo metas, praticas e estratégias, e se eles néo
sabem para onde vao, isso ndo estimula muito novas geracfes e o avanco
da teologia. Ela continua com uma minoria que ndo exerce nenhum poder
sobre a Igreja e nem sobre a sociedade. A teologia da libertacdo existe,
continua, s6 que ndo atrapalha mais, porque Roma controla tudo
(Entrevista, 02 ago. 2005).

Com a posicdo de Comblin, pode-se estabelecer uma relagdo entre o
movimento societario, ou seja, o desenvolvimento politico, econémico e cultural da
sociedade e a situacdo da Teologia da Libertacdo. Nesse caso, posso pensar que
essa teologia se enfraqueceu ou porque ela prépria ndo deu substratos mais
eficazes para os grupos sociais em luta, ou porque esses grupos sociais nao
souberam ou nao valorizaram todo o instrumental revolucionario oferecido por ela.

Em minha opinido, as duas posicbes tocam nas principais causas do
enfraquecimento da Teologia da Libertacdo. Por outro lado, diante desse
enfraquecimento, ha pontos muito fortes criados por ela que servem como
substratos operacionais® para uma efetiva e real interpretacdo do fendmeno
religioso, para o delineamento da missdo da Igreja e para formacao e organizagao
de movimentos sociais. O veio interpretativo tanto da religido como da sociedade,
fundado por essa teologia, ajudou e ajuda na formacdo do discurso e no

modelamento das concep¢des de mundo de muitos grupos sociais (movimentos,

® N&o estou argumentando a existéncia de uma operacionalizacdo do fendmeno religioso para
cunhos politicos, mas a fé num discurso teoldgico que alimenta as praticas sociais.
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organizacdes, sindicatos) que, de diferentes formas, atuam por transformacoes
sociais, e muito dos discursos produzidos pelos sujeitos sociais em luta provém do
senso de justica social defendido pela teologia libertadora. Essa realidade coloca a
Teologia da Libertacdo sempre atual diante das possibilidades de transformacédo do
mundo.

Como apresentei no primeiro capitulo, o referencial territorial de suas
concepcOes, mesclado com a motivacdo de fé, mobiliza ou pode mobilizar
comunidades a produzir atos reivindicatorios ou revolucionarios do cotidiano dos
sujeitos sociais envolvidos. O referencial territorial dessa teologia inaugura, em
contrapartida ao referencial apenas espiritual da Igreja hierarquica, a supressao das
normas religiosas pelos valores religiosos. Isto é, as normas religiosas que obrigam
a cumprir ritos simbdlicos a qualquer custo, quase sem nenhum significado na vida
cotidiana dos que créem, dao lugar aos valores religiosos que devem ser praticados,
e ndo apenas adorados. As préaticas desses valores ndo devem estar resguardadas
para um lugar mitico; elas devem ser efetivadas no lugar onde se desenvolve a
vida e nas relacfes sociais travadas cotidianamente, portanto, € no territério que se
realizam as utopias dos processos sociais.

Para a Igreja tradicional, ndo interessava tanto o significado dos atos
religiosos; interessava que fossem praticados. Isso levou a consolidar uma vida
religiosa desligada da realidade terrena e exclusivamente voltada para a vida apos a
morte®. Ao negar essa interpretacdo de fé, a teologia libertadora criou referenciais
territoriais de atuacao socio-religiosa. Um desses referenciais territoriais criados,
privilegiado para este estudo, é a interpretacdo do Evangelho e sua conseqiente
instrumentalizacdo para os movimentos de luta pela terra.

Dom Helder Camara, ao fundar o Encontro de Irméos, que depois veio a
culminar nas Comunidades Eclesiais de Base (CEBs), na década de 1950, reforcou
uma metodologia que vinha nascendo em posi¢des mais radicais em alguns quadros

da Igreja. A metodologia consistia em realizar estudos biblicos em comunhdo com o

% Hannah Arendt (2002) comenta essa interpretagéo crista: “Pois a boa nova crista da imortalidade
da vida humana individual inverterd a antiga relacdo entre o homem e 0 mundo, promovendo aquilo
que era mais mortal, a vida humana, a posi¢do de imortalidade ocupada até entdo pelo cosmos” (p.
327); contudo, “a imortalidade atribuida pelo cristianismo a pessoa humana que, em sua
singularidade, comeca a vida na Terra através do nascimento, levou ndo somente a um 0Obvio da
alienagdo extraterrena, mas também a um aumento ainda maior da importancia da vida na Terra” (p.
329), porém a importancia da vida na Terra era “apenas o primeiro e mais lastimoso estagio da vida
eterna.”
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estudo e andlise da historia e das condigbes sociais do pais e do proprio povo
envolvido nessas comunidades.

Na parte inicial da Biblia Sagrada, a leitura do Exodus e a posicdo ocular
guanto aos temas da libertacdo do povo hebreu da escraviddo no Egito e da busca
pela “terra prometida” serviram como analogia a situagéo social dos camponeses e
trabalhadores rurais sem terra. Assim, a situagao de caréncia dos sem terra passa a
ser comparada a trajetoria do povo hebreu. Esses estudos serviram para criar nos
grupos sociais uma identidade comum que encontrava substrato na leitura do
Evangelho e constituia um “fermento” para a luta contra a opressdo da qual essas
comunidades eram vitimas. Ainda mais profundamente, partiam da compreensédo de
gue Jesus de Nazaré era um camponés sem terra.

O significado biblico/teolégico da terra também ajudou na compreensao tanto
dos agentes pastorais como dos camponeses e sem terras quanto ao direito
espiritual e divino a terra para trabalhar. Segundo Moreira (2006, p. 174), “o alcance
e a dignidade teoldgica do conceito terra consiste em que ele é intermediario de um
relacionamento com Deus e com o ser humano.” Com isso, 0 mesmo autor chega a
conclusdo de que a compreensao religiosa da terra pelos camponeses ndo é
experimentada como obstaculo ao esclarecimento politico, uma vez que a
“resisténcia dos movimentos camponeses acentua constantemente uma atitude
fundamental em relacdo a realidade, que se articula em dois principios éticos
basicos por ocasido dos conflitos: o principio da destinacédo universal dos bens da
terra e o principio dos direitos dos pobres de se apropriarem do necessario a vida”"”.

Como resultado de tais interpretacdes, seguramente a Igreja viu na luta pela
terra um genuino valor teoldgico. E ai que esta o ponto central. N&o foi a Teologia da
Libertacdo que apontou isso, mas a propria realidade que se mostrou a teologia,
como fendbmeno histérico-social de valor teoldgico.

No texto ecuménico “Os Pequenos Possuirdo Terra””, os temas propostos

para reflexdo das comunidades seguem a seguinte estrutura: 1 - histéria e situacéo

" Moreira (2006, p. 353) aponta ainda que a Biblia é uma literatura de origem rural e que o tema da
terra esta presente fortemente em todo o evangelho, sendo o conflito pela terra um “locus
theologicus.” Afirma que “nem nos atuais conflitos na América Latina nem na Biblia, a terra
representa uma categoria genérica, metafisica, mas sempre uma categoria historica, determinada
por implicagbes sociais.”

" Texto elaborado em 1996 pelo teélogo Marcelo Barros junto com as equipes dos seguintes 0rgaos:
Coordenadoria Ecuménica de Servico (CESE) e Conselho Nacional de Igrejas Cristds do Brasil
(CONIC). Estes 6rgdos séo compostos pelas seguintes Igrejas: Igreja Catdélica Apostolica Romana,
Igreja Episcopal-Anglicana do Brasil, Igreja Evangélica de Confissdo Luterana no Brasil, Igreja
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social do povo (“a realidade brasileira”); 2 - instrumentos juridicos (“o que diz a lei no
Brasil”); 3 - trechos da Biblia (o que nos diz a palavra de Deus”). Dessa forma, os
sujeitos participantes das reflexdes poderiam adquirir uma visdo ao mesmo tempo
universal e local, espiritual e terrena dos fatos histéricos que caracterizavam a sua

situacao social. Veja-se um exemplo desse texto:

A Histéria

Antes dos portugueses colonizarem o Brasil, a terra era dos indios. A posse
era coletiva e comunitaria. Os portugueses tomaram as suas terras e as
dividiram em capitanias hereditarias distribuidas entre poucos donos. A
partir dai a terra no Brasil tem sido concentrada e explorada por poucos [...].
Assim, em 1850, saiu a primeira lei que regulamentava a venda e
propriedade da terra — Lei de Terra — n. 601: A partir de agora, acaba-se o
costume de quem trabalha poder adquirir a terra onde vive por meio da
ocupacdo. Ficam proibidas as aquisi¢es de terras devolutas por outro titulo
que nao seja de compra

O que diz a lei no Brasil:

Da Constituicdo Federal:

Art. 23. E competéncia comum da Uni&o, dos Estados, do Distrito Federal e
dos Municipios: [...] X — combater as causas da pobreza e os fatores de
marginalizacdo, promovendo a integracdo social dos setores
desfavorecidos.

O que nos diz a palavra de Deus:

— O Deus Eterno disse a Moisés:

— Reparta a terra entre as tribos e familias, conforme o tamanho delas.
Divida a terra por sorteio e dé as partes maiores para as tribos e familias
mais numerosas e as partes menores para as tribos menores (Livro dos
Numeros 26, 52-56).

Palavra das Igrejas

De um pastor da Igreja antiga:

Dize-me. O proprietario da terra, de onde vem tua riqueza. De quem?
Respondes: Do meu pai, ou do meu avd. Podes retroceder em tua familia e
provar que aquela propriedade foi adquirida corretamente? N&o, ndo podes.
O inicio, a origem tem que ter vindo da injustica de alguém. Por que, no
principio, Deus nao fez um rico e outro pobre [...] Ele deu a terra para o
proveito de todos. Como ela é propriedade comum, como é possivel que
tenhas tantos e tantos hectares, enquanto o teu vizinho ndo tem sequer
uma méo cheia de terra? [...] E mau alguém reter s6 para si o que € do
senhor. Ou a Escritura ndo diz: Do senhor é a terra e tudo o que ela contém
(Salmo 24,2)?

Dos pastores da Igreja atual:

Cremos que toda pessoa humana é dona da terra. Por direito proprio,
embora subordinado ao direito absoluto de Deus, toda pessoa deve tomar
posse dela com o conhecimento da razdo e com a forca de suas méos [...].
A terra pertence ao camponés que cultiva e o camponés pertence a terra
gue ama (Documento dos Bispos do Paraguai — 1983).

Na versao popular do texto “Para uma Melhor Distribuicio da Terra: o desafio

da reforma agraria”, redigido por Frei Betto (1998) a pedido da Comissao Pastoral da

Metodista, Igreja Presbiteriana Independente do Brasil, Igreja Presbiteriana Unida do Brasil, Igreja
Catodlica Ortodoxa Siriana do Brasil e Igreja Cristd Reformada do Brasil.
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Terra (CPT), encontra-se outro claro exemplo da proposta metodoldgica que objetiva

relacionar a realidade dos sujeitos sociais com a historia universal e o0s
posicionamentos do cristianismo.

A concentracdo dos bens nas méos de poucos € uma desordem e exige
gue se chame a atengdo de toda sociedade humana para os principios da
justica, particularmente para o principio da destinagdo universal dos bens.
Veja o que diz o Concilio Vaticano Il: Deus destinou a terra, com tudo o que
ela contém, para o uso de todos os homens e povos (Constituicdo Gaudium
et Spes, 1965, n° 69) (p. 26)

Preste atencdo neste ensinamento da Igreja: Aquele que se encontra
em necessidade extrema tem o direito de procurar o necessario para si
junto as riquezas dos outros (p. 27)

E, logo em seguida, o texto apresenta uma charge na qual se discute um
tema muito atual: a luta pela terra.
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conscientizacdo e engajamento na luta dos sujeitos sociais oprimidos. Com raiz na
idéia de praxis da Teologia da Libertacdo, a defesa da ocupacdo de terra como
analogia a defesa da vida ecoou radicalmente na concepcdo de mundo desses
sujeitos, dando-lhes a nocéo de direito divino que se sobrepde a qualquer legalidade
ou institucionalidade terrena. Ou seja, na vida terrena, as leis divinas de
fraternidade, divisdo dos bens e amor ao proximo superpdem-se as leis das
instituicées sociais.

Na esteira desses posicionamentos teoldgicos e metodoldgicos, a vida de
Jesus Cristo foi privilegiada para andlises e reflexdes populares. Jesus comecou a
ser visto no viés politico de sua atuacao terrena. A sua historia presente no Novo
Testamento mostra que a sua vida foi marcada pelo ambiente rural da Galiléia,
onde, vivendo com 0s camponeses miseraveis e oprimidos, comegou a anunciar que
um novo céu e uma nova terra poderiam comecar aqui e agora, a partir dos pobres™.
Outro ponto importante que produz forte motivacao politica nas familias de oprimidos
€ que a atuacdo de Jesus na terra se da numa situacao de conflito, por isso ele foi
assassinado. No Boletim da Comissao Pastoral da Terra publicado em julho de 1979
(n° 23), associa-se a violéncia contra o trabalhador rural que luta pela terra a

trajetdria de luta de Jesus Cristo:

Nosso povo esta sendo perseguido e torturado por buscar esse tipo de
mundo mais justo [...] o Filho de Deus, quando decidiu ser homem como
nés, teve de nascer na condicdo de “migrante.” Ele que vinha para
transformar o mundo e implantar a justica verdadeira na terra, foi
perseguido antes mesmo de nascer. Nasceu numa terra estranha, onde
nem casa encontrou para o seu nascimento. E logo depois do nascimento
teve de fugir, teve de crescer em lugar estranho [...] (p. 2).

Essa constatacéo influencia na concepcédo de mundo dos sujeitos oprimidos,
principalmente daqueles que comecam a se engajar em lutas emancipatoérias. Para
esses, ndo ha uma legitimacdo maior do que a propria historia de Jesus Cristo. Por
isso, essa posicao teoldgica tomada por parte da Igreja, foi o0 meio adotado para, ao
mesmo tempo, convencer, informar e ensinar o povo dos seus direitos (religiosos e

constitucionais) e mostrar o carater politico da vida cotidiana (terrena) desse povo.

2 podemos encontrar esse posicionamento no documento “A partilha dos bens no novo testamento”,
publicado pela Comissao Pastoral da Terra (regido Nordeste), colecdo Biblia e Terra, n° 1, sem
data.
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A metodologia empregada levou em consideracdo que o povo oprimido
brasileiro tem forte inspiragao religiosa, por isso “impregnou” a consciéncia de muitas
liderancas e militantes populares. Como foi posto, ndo € por menos que a maioria
dos intelectuais que estuda a tematica da formacao de movimentos sociais credita a
essas posicoes da Igreja Libertadora um importante estopim para o surgimento de
movimentos sociais reivindicatérios. Foi com esse espirito que nasceu a Comissao
Pastoral da Terra (CPT) com o objetivo de dar apoio e socorrer os pobres e

oprimidos do campo.
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